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I H T R O D Ü C C I O H .
Aunque pensamos que toda Indagaclén encaminada al ma­
jor conooimiento de una realldad es slempre valiosa sea cual - 
fuere la naturaleza de la misma, queremos, no obstante, exponer 
las razones que han motlvado la eleocién del tema objeto de —  
nuestro estudio.
El motivo primario y fundamental es porque lo ritual 
apareoe en muchas culturas estudiadas como una dimensién de lu 
humane y, en consecuencia, toda aproximacién a lo ritual ayudaré 
a la comprensién del hombre. El fenémeno ritual es interssanté - 
para todo estudio no sélo por su valor histérico intrinseco, si- 
no, ademas, porque es una via de acceso al mundo social.Dice Oa- 
zeneuve que "(...) aunque une u otro rlto se observe solamente 
en este o en aquel lugar, el rito asume como hecho genérlco, un 
caracter universal. Mas aun desde la perspectlva de los etnégra- 
fos lo anémalo séria una sociedad que estuviese completamente 
desprovista del ritual", (l)
En una época, como la muestra, desacralizada y desritua 
lizada el estudio de los ritos nos puede dar luz para un mejor en 
tendimiento del proceso seculaiizador en el que estâmes inmersos.
La razén de que hayamos optado, dentro del amplio espeç 
tro de la fenomenologia ritual, por la Incaica,se explica,ademés 
de por razones metodolégicas obvias; acotar una parcela de lo ri-
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cual; por una aerie de mo:ivo3: nuestro parentesco lingiiistico 
y etnogrâfioo con el pueblo peruano, la vigencia de la religién 
incaica en el memento de la colonizacién esparlola, las analogias 
de las religiones incaicas y catélica y el acercamiento afecti- 
vo a un territorio y a unas personas que han sido y son parte 
de nuestra historla y de nuestra cultura.
Todo acceso, en profundidad, a la realidad tiene que 
hacerse regionalmente, de ahi que nuestro estudio de lo ritual 
lo vamos hacer sobre una de las multiples religiones existentes-.
La incaica. La parcelacl6n de la realidad es necesario para la 
comprensi6n de la misma, pero lleva inherente el riesgo de la 
përdida del sentido de su unidad y totalidad. Por esta razén, 
no es tarea fécil aislar una dimensién de lo total sin el peli- 
gro de que este desgarre oobre su triuuto a la claridad cognit^ 
va.
Aunque el estudio concreto de los ritos incaicos deja 
ya suficientemente acotado el dmbito de nuestra exploracién an- 
tropolégioa, es necesario que precisemos el itinerario de nues­
tra "excursién" intelectual. La consecucién de una meta por mo- 
desta que sea exige ordinariamente la progresiva superacién de 
unas determinedas etapas, de ahi la necesided de programar estas 
etapas, de prefijar un itinerario.
En el caso que nos ataBe, nuestro caminar hacia la me­
te estard jalonada por los pasos siguientes:
1).- Conocimiento del hombre incaico y de su contexte
X II
fisico, econômico y social.
2).- Conocimiento del origen de los incas.
3).- Canteras de las que vamos a extraer los materiales 
para la realizacion de nuestro estudio.
4).- Instrumento metodolôgico con el que vamos a llevar 
a cabo nuestro trabajo.
5).- Estudio de la Religion Incaica en general y de sus 
objetivaciones como contexto para la comprensién - 
de los ritos.
6).- Consideraciones générales sobre el simbolo como - 
precondicion para comprender el lenguaje religiose 
de los mit03 y de los ritos.
7).- Estudio de los mitos incaicos y sus relaciones con 
los ritos en el âmbito de la experlencia religiosa.
8).- Aproximaciôn nocional al concepto y naturaleza del 
rito.
9).- bescripciôn fenomenologica de los principales ritos 
incaicos.
10).- Reflexiones criticas y conclusiones de nuestro - 
estudio sobre el ritual incaico.
La tesis esta vertebreda en très partes: 
en la primera se expone el contexto fisico y social del Tahuan
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tiraauyo, la prehistoria e historié del Incanato. Las fuentes 
cronrstioas que se van a utilizer, la oetodologfa que se va a 
aplicar y el significado antropolégico del trabajo; en la se- 
gunda. se aborda el tema de la religién como conteito de lo ri 
tual y las objetivaciones de la religiosidad inca: dioses, co­
ses y personas sagradas, espacios y tiempos sagrados, etc....; 
an la tercera. la mds amplia y la mds importante se trata de 
los mitos y ritos incaicos elabordndose una amplia tipologfa ri 
tual incaica. Esta dltima parte termina con unas reflexiones cri 
ticas y unas conclusiones.
Pretendemos analizar las componentes del fenémeno ri­
tual y subrayar la importancia expresiva del rito en la fenome- 
nologia de la religién incaica. Iera este quehacer tendrmos en 
cuenta los resultados qde especialistas en la materia han logra- 
do en el andlisis e interpretacién de los ritos en el selvdtico 
mundo hierofdni co del Tahuantinsuyo.•
Iia aportacién de nuestro trabajo se conc/eta fundamen- 
talmente en reoopilar y sistematizar los elementos rituules in 
caicos disperses aqui y alld elaborando una tipologia. Ni que de 
cir tiene que a la largx) de nuestra exposicién ij-eoos reflexionan 
do criticamente y dando nuestro parecer sobre hechos de discuti— 
ble interpretacién. Nuestro empeno es acercarnos al dato ritual, 
detectamdo por la fenomenologia de la Religién, Inca para leer en 
dl con 6ptica hermenedtica el sentido y significado del acto ri­
tual.
Se nos puede objetar que hemos empleado buena parte de
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nuestro trabajo en los accesos al tema nuclear. En nuestro ca­
se lo hemos creldo necesario, pues sin el logro previo de una 
empatia, de una dsmosis con el entorno y los hombres del lahuan 
tinsuyo dificilmente podrfamos penetrar en el universe ritual 
de los incas.
El rito no es una conducta exclusivamente religiosa. 
Existen otra serie de expresiones rituales que no son propiamen 
te religiosas, v. gr. la étiqueta, los saludos, la danza, el 
mismo lenguaje, etc... En nuestro. caso vamos a estudiar los ri­
tos desde la perspectiva de la religién.
Pensâmes que todo estudio antropolégico debe aspirar 
a comprender la totalidad de la existencia del hombre, por eso 
desde la perspectiva de una filosofia antropolégica lo que nos 
interesa, en definitive, no es desoifrar cada rito, sino inda- 
gar la significacién global de la actitud ritual.
Al cabo de nuestro empeno quisieramos que los hilos de 
nuestra reflexién se anudaran en un haz de luz que proyectaran 
alguna claridad sobre el mundo antropolégico de los incas desde 
el conocimiento y la comprensién de su complejo, mégico y sagra 
do universo ritual.
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N O T A S
(1).- CAZANEUVE, JEAN, "Sociologia del Rito" Amorrortu 
Editores Buenos Aires, 1972, pig. 15.
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.TOMO PRIMERQ: Contexto, Origenes, Puentes y Metodologla:
CAPITULO Is MARCO GBOGRAFICO Y SOCIOBCONOMICO
DEL INCANATO
A ) Marco Geogrdfloo del Imperio
Lo geogréfico es factor primordial para el conocimiento 
e interpretacién histérica de cualquier pueblo o civilizacién. 
Por esta razén, al Intentar aproximarnoa a la cultura incaica, 
debemoB adantrarnos prevlamente en la tierra an la que el hom­
bre Inoaioo naoié, vivié y murié.
"No podemoB manos de lamenter que tantos autores se ha- 
yan deslnteresado, en paaadoa tiempoa de la geografia, pues cuan 
do ae deaarrolla la historla prlmltiva con ambientea desconoci- 
dos, vuélveae ain alla ininteliglble el relate."(l)
Nueatra incuraién en el ambito geogréfico de los Incaa, 
ha de ser neceaariamente répida, pero esta celeridad no quere­
mos que, en modo alguno, menoscabe nueatra psnetracién cogniti­
ve y afectivB en el aima del pueblo Inca. Tenemoa la plena con- 
vicclén de que el didlogo con la naturaleza vlviente que acuné, 
alimenté y for]6 al hombre peruano del Imperio, provocarâ en no 
sotroa una corriente de empatia y de éamosls espiritual, que ta 
ré poslble su conooimiento en profundidad.
El Geégrafo franoés Vallaux dloe que "existe siempre 
una geografia que se anticipa a la hiatoria. Los hombres han co 
mido y tan behido, han labrade la tierra y construldo casas, 
han buscado y fundido los me.tales, tan cazado y peacado, antes
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de que nlngân advenlmlento hlstérlco nos de prueba de elle".
(1) bis
Horkheimer dice que "En oontradicoién a varies autores 
no podemos afirmar que el Peru pre-tahusntinsuyu ni el tahuan­
tinsuyo constituyeron una unidad geogréfloa, quiere deolr, una 
entidad de limites bien maroados, por faotores naturales..." 
Horkheimer expone a continuaclon los argumentos que le hacen 
negar la supuesta unidad. (2)
"El Imperio de los Incas, a la muerte de Hupyna Capac, 
poco antes de la llegada de los espaRoles, se extendla sobre 
las mesetas andinas y la costa del Faclfico, desde el rio Anca^ 
mayo, 2 grades al norte del Ecuador, hasta el rio Maule, 35 gra 
dos al sur del Ecuador. Por el éste los limites del Imperio llg 
gaban a los ûitimos contrafuertes de los Andes. La anchura del 
Imperio alcanzaba un méximo de 140 léguas (en el grade 18} y 
un minime de 50 léguas (en el grade 16"). (2) bis
"En menos de un slglo la confederaoién ouzooniana diri- 
gida por los Inoaa habla establecido el més vasto Imperio de la 
America precolombiana. Los territorios que hablan oonquistado 
en incesantes batallas, cubrlan una superficie de 950.000 Kms. 
cuadradoe". (3)
La primera carsoterlstioa geogréfioa que podemos aubr^ 
yar en el Tahuantinsuvo es un extremado aislamiento, aislamien 
te que le viene dado por su propia Abicaoiôn en el continente 
amerioano, por una parte, y por su misma configuraclén orogré- 
fica, por otra.
El continente americano rodeado de mares e inmensos -
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océanos se encuentra coupletamente alslaâo eln ningûn contac­
te con al Vlejo tlundo. Este alelaulento se acentiia a un m^s en 
America del Sur, ya que las ccstas de Europe, América y Asia 
van separ^ndoae oada vez mds.
Por el Atl^ntlco les puntos mis cercanos entre Ameri­
ca del Sur y Africa son el Cabo San Roque y Sierra Leona, que 
distan unoB 3,000 Kms. pero desde este punto se van aiejando 
cada vez n^s las ccstas alcanzeudo el Cabo Buenos Aires 7.500 
Kms. de distancia. Ademéa las islas de esta parte del Atlént^ 
co son tan pequeBas que apenas podlan servir de puente a eml- 
graciones de alguna importancia. Es évidente que para reall- 
zar estas traveslas maritimas haclan falta expertes navegan- 
tes y embarcaciones tdcnioamente avanzadas.
For el Facfflco aunque las distancias entre continen 
tes son nctablemente superiores, el archipiilago de la Poline 
sia, habitado en otro tiempo, se halla mucho mds cerca. Las 
costas surperuanas se hallan a unos 1.500 Kms. de las prime­
ras islas de la Folinesia y a unos 3.000 Kms. aproximddaman­
te de la Isla de Pascua.
Otra caracterlstlca tambl4n importante del Imperio 
de les Incas era su gran extensién en el eentido de los me- 
rldianoB en contraste con su reduclda anchura. Como hemos di- 
cho anterlormente, se extendla deade los 2 grades al norte 
del Ecuador hasta les 35 grades de latitud sur ("unos 4,000 
Kms. de norte a sur siguiendo el eje de las cordilleras) (4) 
y BU anchura maxima alcanzaba 140 léguas en el grade 18.
El aislamientc gecgr^fico del Nuevo Hundo se acen-
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tûa an el Tahuantinasuyo, debido a su acusada estructura geogid 
fica. "Se dloe que hay 50 plooa alrededor de los 18.000 pies so 
bre el nival del mar en la regidn ocupada por el antiguo impe­
rio peruviano". (5)
En el Perd la altitud es muoho mis importante que la 
latitud. 1,08 geégrafos contempordneos divlden al Perd en très 
regiones naturales oompletamente diferentes: la oosta, la sierra 
y la selva. Se distinguen por su clima, altitud, fauna y flora 
etc...
a) La Costa. El terrltorio peruano situado en la oosta 
sudamericana del Paclfioo tiens una extensa zona de litoral for 
mada por grandes desiertos. En ooasiones estas llanuras desdrtl 
cas llegan a adentrarse en el interior hasta 200 kms. como cou­
rre al norte en Piura, pero luego los contrafuertes de la oordi 
liera avanzan hasta el mar como en la Llbertad, formando valles 
cerrados y alargados. Los Andes irrumpen prdcticamente por todo 
el litoral occidentdndolo con barrancos y acantilados.
La Costa vuelve a ser ancha en Ica, formando una gran - 
planicie desdrtica de arena caldeada, pero al Sur del Puerto de 
Lorna8 la cordillera de los Andes ha avanzado definitivamente al 
mar, suprimiendo por complète la Costa.
La Costa es extremadamente drida. El sur del Peru y Nqr 
te de Ohile es la regidn mds cerca del hemisferio occidental y 
posiblemente del mundo. En esta zona pasan ahos y ahos eln que 
caiga una gota de Iluvia. Existen algunos lugares, en el desier 
to de Atacama, donde no se tiene noticla de que haya llovldo ja 
mds. La vegetacidn Idgicamente es inaprécisble.
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La causa de la enorme sequedad de esta regidn es la qo 
rriente del Perd. La gran oorriente del Perd o de Humboldt flji 
ye de sur a norte, paralela a la oosta, deade Chile, y arras - 
tra aguas fri'ss cuya temperature media es de 2.8ec. mds baja que 
las demds aguas de las mismas latitudes.
Esta oorriente enfria los vientos hdmedos que soplan ha 
ola el Este e impide que Ilueva en la oosta.
En las zonas litorales del Norte del Perd Ilueve ocaslo
nalmente. En ciclos de unos siete aRos cada une, aparece una 
contracorriente llamada por los naturales el NiHo, que fluye ha
cia el Sur sobre la oorriente fria del Perd, anula su efecto y
causa grandes Iluvias en la oosta septentrional. En ooasiones 
las Iluvias son torrenciales y destructives.
La temperature media de la regidn costeRa fluctua entre 
los 188 y 208 la mayor parte del aRo. Sdiamante en el verano de 
enero a marzo, la temperatura mube gradualmente hasta los 25® y 
en alguna8 localidades, cerca de la zona ecuatorial, incluse 
hasta los 30*. El clima tropical estd muy atemperado por la co— 
rriente de Humboldt, que hace descender la temperatura de enta 
regidn cas! 5® 0 ., en comparacidn con otras latitudes iguales 
del continente.
Segdn el oistema Koppen, el clima se clasifica como - 
"BWhn", caluroBO, desdrtico, brumoso.
En la Costa escasea normalmente la flora y la fauna, 
excepte en los valles de los rios, pero en el mar abundan los 
peces, los pulpes y los mamiferos maritimes. Esto se debe a la 
gran abundancia de alimentos en las aguas frias del fonde tra^
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das a la suparflcle por la oorriente del Perd, y salvo en las 
dpooas en que fluya el NiRo, data es una de las majores zonas 
pesqueras del mundo. Por la misma razdn abundan tambidn los 
pdjaros maritimos que anidan an las islas ceroanas a la oosta, 
donde depositan grandes leohos de exorementos oonooido oomo gua 
no con el qual durante muchos aRos me ha abasteoido el mundo de 
fertilizantes. Cuando el NiRo se presents, los pdjaros se van a 
otra parte o mueren de hambre, y lo mismo suoede con muohos anl 
males marlnos, camlvoros. Bate suceso trae también, come oons^ 
cuencia Idgica, el hambre da los Pescadores y su familla.
Bn la regidn costeRa el escaso cultive s6lo es poslble 
en las estrechas riberas de los rios. la falta de Iluvias s6lo 
pueds suplirse con el aproveohamiento tdcnioo del rlego, oomo 
ya hioieron los Incas, pero incluse la utilizaoidn de las aguas 
fluviales para el riego ofreoen enormes dificultades en la cos­
ta peruana debido a los grandes desiertos que separan a unos yg 
lies de otroB.
En resumen, en la cOsta peruana las posibilidades agri- 
colas y ganaderas y, por tanto, la aotividad econdmioa depends 
totalmente de los 52 rios, aproximadamente, que bajan de las - 
oumbres da la cordillera da los Andes y que s6lo tienen agua 
abundante durante el verano
b) La sierra. Es la extensa regidn formada por los Andes 
cuya altitud mdxima es el pico Bifronte del Huascardn con 6.768 
m. sobre el nivel del mar. El suelo aproveohable y habitable de 
la zona andina est^ formado por regiones muy diversas y disper­
sas, oomo laderas de montaRas,oumbres combeadas, desfiladeros.
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oaflonas y tierras an suave deolive. Las zonas habitables y a p M  
veohablaa tienen una altitud qua osoila entre los 3*000 y los 
4.000 m. sobre el nivel del mar.
Una gran parte del PeriS central no as apropiada para 
el cultive, pues las montaRas son excesivamente altas para la 
agricultura y las pendientes son rocosas y escarpadas, adem^s 
muchas de estas montaRas estdn habitualmente nevadaa.
Bn la parte mis septentrional, las tierras altas son 
parecidas a las del Ecuador, con Iluvias mas copiosas y amplias 
extensiones de paramos; pero en la mayor parte de la regidn pre 
dominan las tierras herbosas de paatoreo llamadas punas, en las 
que pacen las llamas y las alpacas. Las unicas grandes plinicies 
que tiene el Peru en las altas zonas andinas, son las del Titi- 
caoa y la da Junin.
El cliraa de toda esta region dada su notable altitud 
suele ser frio,' con estaciones lluvioeas periddicas de cuatro 
meses al aRo, pero con grandes interrupciones de largas sequlas. 
Ambos extremes hacen la vida animal y vegetal muy precarias en 
las altas zonas andinas.
La temperatura maxima en verano puede llegar a 15®0. a 
la intemperie y por la noche no baja de 16® bajo 0®C. Esta di- 
ferencia de casi 30®C on 24 horas en los altos Andes constitu- 
ye un grave obstaculo para el desarrollo de la vida.
c) La 5elva. Bmpieza al Este de la cordillera de los - 
Andes y se extiende en pronunciado deolive hacia las penilla- 
nuras Amazdnicas. La selva alta, que cubre las laderas de la - 
Cordillera, es lo que denominan los peruanos la montaRa. Bata
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regidn montaRoaa esti cublerta de una abundante vegetaoldn y 
tiene pendientes enormee hasta de 400 m. sobre el nivel del mar.
B1 olima es caluroso y las Iluvias y niebias constante. 
La agricultura es priotioamente inviable debido a la escasez de 
penillanura, a la torrencialidad de las aguas y a la misma bon­
ded del propio terreno.
La mayor parte de esta regidn es intransitable por dos 
cbsticulos naturales, montaRas, rios, olénagas y los millonea 
de insectes que las puebias.
R. Karsten (6) nos dibuja de modo sugestivo la geogra - 
fia peruana. Su narracidn paisajista va a ser el tdrmino de nues 
tro itinerario geogrifico por tierras da Tahuantinsuyo.
"Si per cualquier punto de la costa peruana intentâmes 
penetrar an al interior dal pais (...) La zona desér- 
tica parece mis amplia y las montaRas mis lejanas de 
lo que nos habiamos imagina do a primera vista. 81 vijg 
jamcs a caballo, reccrreremos durante varies dias re­
giones casi inhabitables, mal provistas de agua, en 
las que las unicas plantas son cactus u ctras espeoies 
dsl desierto. 8in embargo progreslvamente oomienza la 
montaRa, elevindose hacia el interior; y franquearlas, 
puesto que no existen verdaderos oamlnos, présenta a - 
veoes dificultades considerables.
Bn oonjunto los Andes del Peru aloanzan una a% 
tura muy grande y muchas de sus cimas estin coronadas 
de nieves etsmas. El mal de las montaRas "soroche", 
hace penser continuamente su amenaza sobre hombres y
animales (...)
Si continuamos nue s tro avance en direcciôn E_s 
te, hacia Cuzco, por ejemplo, observamoe sucesivamen- 
te varios tipos de paisajes Interesantés. Dos de ellos 
llaman particularmente la atencidn, no obstante. Uno 
es la altiplanicie peruana, la Puna (...) cuya vegeta- 
ci6n de hierba iohu y otras gramlneas (...) permite - 
alimenter particularmente el importante rebado de H a ­
mas. Sobre las partes mis elevadas y mis frias de esta 
planicie, la "Puna Brava" a 4.000 m. sobre el nivel - 
del mar, toda vegetacidn desaparacs. Oompletamente dej 
nuda, ofrece un especticulo desolador (...) En acusa- 
do contrasta con el Puna, sonrientes y firtiles valles 
se extiende por debajo... encerrando una vegetacidn - 
casi tropical que deleita la vista... Pinalmente, mas 
al iste, oomienza la selva virgen tropical propiamen- 
te dicha que, simultineamante, constituye una llnea de 
demarcaciin natural entra la civilizaciin de la alti­
planicie peruana y la de los indics primitives, mas al 
interior".
En resumen, podemos decir que el Peru posiblemente as 
uno de los paisse del mundo de contrastes geogrificos mis acu- 
sados. En él coexisten desiertos aridisimos qon selvas exhube- 
rantes de vegetaciin; cambios bruscos térmicos de casi 30®C, — 
en 24 horas; diferencias da altitud de hasta 5.000 m. de altu­
ra en menos da 150 m. de distancia a partir de la orilla del - 
mar.
Bn ligica relaciin con estes fuertes contrastes hemos
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de seHalar su accldentada configuracid-n y destruoolôn de las 
selvas por la eroaldn de las aguas, los vlentos, y los fenôme 
nos voloinicos; oostas todas quebradas y hundldas en el Ooia- 
no Pacffico, dejando apenas una comlsa arenosa sobre el Pqoj 
floo; abismos, oaRcnes, acantilados, etc...
A pooo que reflexionemos sobre lo dicho, nos perçata­
mos de la Importancia del factor geogrifico en la vida del - 
hombre y el pueblo incaico. Su esfuerzo para construir tan - 
gran Imperio sobre semejante paisaje es realmente dramitioo, 
epopéyioo. El Inca tuvo que luchar contra el clima laxante de 
las ccstas, an los valles infestados de mosquitos portadores 
de la malaria. En los Andes deblô adaptar el oorazdn y los - 
pulmones a las mas grandes altitudes del globo*
El hombre peruano tuvo que improviser la tierra aprg 
veohando los mdrgenea de los rios y oonstruyendo terrazas en 
las laderas de las montaRas. Oomo en las ccstas nunca llovia 
tuvo que inventer su propio sistema de riego. Tuvo que domes 
ticar las plantas salvajes. En una palabra tuvo que dominar 
la naturaleza hostll y adaptarse a las mis dificiles condioio 
nés naturales.
Troll hace raaltar la oaracteristloa notable de las 
civilizaciones agrarias andinas, por su unién extremada al - 
Bualo, dando una gran importancia al factor geogrifioo. El 
oomplejo de inflencias formado por los factores suelo, cli­
ma, altitud y ctros, da la nociin de "zona de paisaje fun% 
mental para poder esclarecer las conexiones existentes en­
tre la naturaleza del terreno y la propagaoiin de la civi]^
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zaclin!' (7)
(B) Demografla
a) guperflola y poblaclin del Tahuantinauvo
El Imperio de los Incas tenia una superficie territo­
rial de 1.739.710 Kms. cuadradoa. Comprendla el sur de la ac­
tual Hepiîblica de Colombia; la costa y la sierra de la actual 
Repiîblica del Ecuador; la Costa y la sierra del actual Perd; 
el norte y centre de la Repdblica actual de Chile liasta mis - 
a n i  de Santiago y Valparaiso; la zona andina de la actual Re- 
piîblioa de Bolivia y el N.O. de la Argentina. Algunos cronis- 
tas, como Sarmiento de Gamboa, hacen llegar hasta muy lejos - 
del mar la zona de influencia de los Incas.
"Mucho se ha fantaseado sobre las énormes dimensiones 
del Imperio, sin que cronistas, historiadores moder­
nes o geogrifos hayan tomado la decisidn de compro- 
bar: 1® Cual era la superficie; 2® Cuanto ara mate- 
rialmente inhabitable; 3® Cuanto era susceptible de 
utilizacidn humana; 4® Cual era el saldo aprovecha- 
ble". (7) bis
En cuanto a la poblacidn del Incanato hay opiniones 
muy dispares. Segûn muchos historiadores, en los tiempos de 
su mayor extensiin, a principios del s. XVI lleg6 a alcanzar 
12 millonea de habitantes. Son de este parecer, con ligeras 
variantes, Sebastiin Lorente, Larrabure y Unanue, Ricardo - 
Latcham, etc...
Para 1. Boudin "Ignorâmes la cifra de la poblaciin
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del Imperio en el momento de la llegada de los blanoos". No 
obstante, il cita el testimonlo de Sapper, Sprlndem y Mears, 
sagiîn los cuales la poblaolân superaba los 12 millones. (8)
El norteamsricano Philip Ainsworth Means, oaloulô - 
entre 16 a 32 millones de habitantes, A.L. Kroeber, basindo 
se en la densldad de la poblacldn de las ireas culturales de 
toda América, apenas admits 8.400.000 (A.L. Kroeber, "Native 
American Population" The American Anthropologlt, Vol. 36— 
1934). (9)
Angel Rosemblat en su monografia sobre "La poblaolôn 
Indlgena de Amirica dssde 1492 hasta la aotualidad" (Buenos - 
Aires,1945), hace llegar a 13-385.000 habitantes la poblaoién 
total de todo el continente amerioano en la épooa del desou- 
brimiento. Rosemblat asigna al irea de los Inoasi una pobla- 
cidn de 2.800.000, para el iraa del Peril y Bolivia; 500.000 - 
para el ârea del Ecuador; 600,000 pa*a Ohile y 850.000 para Go 
lombia. (10)
"En la ipoca de la conquista, la poblaoién del Imperio 
era verosimilmente de 11 a 12 millones de hombres; es 
ta cifra disminuyi en tiempo de los aspafloles an ra- 
z6n de la degeneraciin de la raza (...), las guerres 
civiles y sobre todo las epidemlas (...), alcanzaba 
mas o menos a 8 millones en 1850, segiln un censo le- 
vantado en ese aMo bajo el reinado de Felipe II". - 
(10) bis.
Es interesante el punto da vista de Oarl Sauer, que 
analiza los medics de vida de la poblacidn (Azatlan 1932, Ber-
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kaley). Sauer afIrma qua laa poblacionea indlgenas de América 
tenlan en la época de inlciarae en la conquista, més o menos, 
la misma poblaclén de hoy. (Tomado de E. Romero, op. cit. Pég. 
59).
Por todo lo expueato podemos decir con H. Pavre que - 
"la poblacién comprendida en los limites del Imperio, ha sido 
objeto de estimaciones vagas y contradictorias que reposan so­
bre bases todavia inciertas". A pesar de esta conviocién opina 
que "ne debla superar los seis o siete millones a la vigilia - 
de la llegada de los europeos". Para H. Pavre esta poblacidn - 
era heterogena:" se repartlan entre una centena de grupos étni- 
008 de desigual importqncia que se diferenoiaban unos de otros 
por su lengua y su culture. Per muy unidoe que estuvieran per - 
una tradioién comiîn (...) ne dejarlan de constituir estas étnias 
reagrupadas por los Incas un oonjunto politico singularmente - 
dispar. (il)
Les cronistas sobre cuyos dates demogréficos se apoyan 
las especulaoiones de los modemos tampoco son concordes con - 
sus apreciaclones. Dejando a un lado un estudio comparativo de 
la poblacién en las Crdnicas, que es colateral a nuestro propé 
site, s6lo queremos aHadir que los Incas Tenlan una gran preo- 
cupaclén demogréfica, lo cual nos inclina a suponer que el Im­
perio estaba suficientementa poblado sobre todo en au época de 
apoge o.
A este respecte dice Betanzos que bajo el Inca Yupan- 
qui Paohacutec"... en cada pueblo e provincia que llegasen, - 
casasen los mozos de una provincia con las mozas solteras de
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la otra, e laa mozas solteras de la otra con los manêbos de 
la otra; e anal fuesen haclendo por las tierras e subjetc - 
de aquelloB seRores caciques que con él eran, para que ore— 
ciesen e multiplicasen e turlesen perpétua amlstad deudo y - 
hermandad los unos con los otros". (12)
Por citar algdn otro, Juan de Santa Cruz Pachacuti - 
abunda en la misma idea"... y tras de ésto los habien heoho 
que todos los moços de treinta aRos se tornaran mujeres..." — 
fl3)
b) Tipo flaioo de la Poblaoién.
La constitucién flaica del hombre es uno de los ele- 
mentos humanos de més lenta evolucién, siempre que no haya — 
una mezcla de genes o un oambio muy notable de las condicio- 
nes ecoldgicas. Hasta tal punto ésto es asl, que los indios 
actuales del Peru que, segdn los ûltimos oensos, constituyen 
un 40^ de la poblacién son, desde el punto de vista scméti- 
co, casi idénticos a sus antepasados incaicos.
Un problème de la etnografla peruana es el de la r_e 
lacién antropolégica en Ire los dos pueblos dominantes en el 
Tahuantinauvo: el quechua y el avmara.
Plsicamente, aunque presents algunaa diferencias, - 
pertenecen al mismo tipo somético, slendo éste caracterfsti 
co de lo que puede llamarse raza andina, perfectamente dl - 
ferenciada entre las americanas.
Esta raza puede diatinguirae por los siguientes oa- 
récteres: braquicefalfa, estatura baja, cara baja o media.
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pémuloB, aallentes, frente baja y béveda alta (prediaponiendo 
a la deformacién), ojoa del tipo perimcngélido de Aichel, oa- 
ra plana con nariz grande, ancha y con frecuencia arqueada, bo- 
ca grande, barbilla corta y robuata, dientea grandes, cara oval 
alargada, del todo redonda en las mujeres jévenes; cuello cor- 
to, pecho abombado por la influencia de la altitud, hombres y 
caderas muy anchoa, brazos largos y piemas cor ta s; piel oll- 
vacaopardusca, oscura, aunque al nacer son rojoa como los euro­
peos, las partes cubiertas més oscuras que los descubiertas, ca 
ballo largo, grueso, liso; iris pardo oscuro, côrnea amarillen- 
ta; fuerza menos que los europeos, sentidoa més agudos; termine 
media de vida, larga; clor caracteristico; frecuencia de anoma­
lies, oomo el llamado "os incae".
Dentro de este oonjunto los qulchuaa se distinguen por 
su menor robustez, el color més oscuro, périmétro torécioo ma­
nor y braquicefalia més acentuada. De varios centenarea de ob- 
eervaciones deduce G. Douma las siguientes médias: Indice cefé- 
lioo de hombres: 81,5; de mujeres: 8 2 ,1 estatura raspeotivamen- 
te: 1,601 y 1,483 mm. la expresién es séria casi triste. En los 
aymaraes, ligeramente més dolioooéfalos y altos que sus vecinos, 
se aprecia también una mayor frecuencia del pliage mongol en el 
ojo. (14)
Segun J. Alden Mason (15) "Probablemente, en los prime- 
roB tiempos, el tipo de los moradores de la costa era ligeramen 
te dôl tipo de los que habitaban en las montaRas, pero en el s. 
XV, cuando los Incas se extendieron por todas partes, sa formé 
un tipo indlgena més homogeneo". (...)
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..."TpOs queohuaa. son baatante més ba jos, puss la esta
tura media de los hombres es de 158,7 cm. y 146,3 las mujeres, -
valores algo Inferiorss al promedio general de los Indios de Amé 
rioa del Sur".
El indice oefélloo es de 80,79, por lo que pertenece - 
al tipo braquicéfalo (de cabeza ancha), valor que esté por deba- 
jo del correspondiente a los Indios da América del Sur. la nariz, 
como ya se dijo, es mesorrina con un indice nasal medio de 82". 
(mesorrina - medianamente ancha).
Juan de Santa Cruz Pachacuti hace una afirmacién de la
que pudlera deduclrse que el rostre lampiHo de los quechuas, que
la mayorla de los autores enumeran entre sus rasgos fisioos oara^ 
terlsticos, es cultural, es decir, no propiamente constltutivoi' 
"... y dlzen que también los ordené (Lloquiyupanqui) que todos - 
los hombres de su seflorlo los pela sen las barbas y que fuesen oon 
él, lamplRos." (16)
A pesar de no haber sido estudiado aén con toda profun 
didad el tipo fisico da los antigtios moradores del Tahuantinauvo. 
si tenemos ya pruebas sérias para suponer una gran homogeneidad 
somética entre las distintas étnias que lo constitulan.
"Es obvio, dice Mead, que el tipo fisico de los perua 
nos prehistéricos puede ser determinado solamente por los res.tos 
de esqueleto en sus tumbas. Aunque hay abundancia de estes mate- 
riales en los museos no se han heoho muchos trabajos somatolégi- 
cos; auh los indios actuales han recibido poca atencién. Deapués 
de una visita a Peru, donde reunié varios miles de créneos y es- 
queletos, el Sr. Aies Hrdlicka dice: se puede afirmar ahora posi 
tivamente que toda la costa del Perd, al menos desde Pisco muy -
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al Norte de Fachaoamac hasta Pascamayo, al norte del walle del 
Chicama, estaba poblado por un linico e idéntioo tipo de nati - 
ro0 > indios braquicefélicos de mediana estatura". (Smithosonian 
Micellaneus Collections, vol. 56, N® 16, pag.(lO) (17)
"G. Rouman en un excelente trabajo (Quitchouaa et Aime­
ra s, Bruxelles, 1933) ha probado la identidad de les caractères 
-ehtr opomé tri c c s del tipo quéohua y del tipo avmara. El indio - 
es pequefto, de anchas espaldas, su tronco es pesade y largo, su 
torax arqueado, de color aceitunado, su boca grande, sus man.di- 
bulas fuertes, sus pémulos salientss, narices abiertas. El con- 
junto da una impresién de fuerza un tanto pesada. Tiene los dien 
tes blanoos, las cejas negras arqueadas, las peataHas largas, 
ojos negros y pequeRos y una cabellera negra, dan la fisonomla - 
tipioa." (18)
Riverc hace un estudio, basandose a su vez, en los de - 
Von leohudi, sobre los rasgos fisiolégicos da los antiguos hab_i 
tantes del Perd. Segun él, a très classe de créneos oorresponden 
très razas. Estudia también, si la configuracién de los créneos 
es debida o no a una presién mecénica. Rivero se pronuncia en - 
contra de varios fisiélogos, que consideran estas formas anorma 
les como efecto exclusivo de la presién ejercida sobre la cabe­
za de 103 niRos por tablillas que sirven para modelar la cabeza 
de los recienacidos. (19)
A cerca de la deformaclén de las cabezas de los habitan 
tes del Incanato hay testimonios abandantes de que los Incas lo 
prescribfan a sus sûbditos.
Por citar a algdn cronista, Juan de Santa Cruz de Pacha-
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cuti nos ofreoe en sus AntlgUedades textos clarisimos al res- 
peoto. "Este mismo ynca (Manoacapao) los bab£a mandado que - 
atasen las cabezas de las criaturas, para que sean simples y 
sin anime, porque como les indios de gran cabeza y redondos - 
suaien ser atribuidos para cualquier cosa, mayormente son ino 
bedientes (20)
"Y también mandado (Iloquiyunpanqui) que todas las n^ 
ciones a él subjectos los atasen las cabezas de las criaturas 
para que sean largos y quebrantados de frente, para que fue­
sen obedientes". (21)
La constitucion fisica del hombre, el hombre todo, - 
esté profundamonte condicionado por su entomo geogréfico, - 
La carHCterfstica sobresalients de los indios de las tierras 
altas andinas es el tamaRo sorprendente de la parte superior 
del torso, lo que indudablemente tiene relacién con el volu— 
men extraordinario de eus pulmones.
La altitud afacta también a la procreacién y, tanto 
los seres humanos como los animales, suelen permsnecer algun 
tiempo estériles después de trasladarse a las alturas.
Los naturales de estas tierras altas han desarrolla- 
do una constitucion fisica adaptada a la deficiencia de oxi— 
geno. Esto es especialmen e cierto de los indios auéflhuaa y 
aymaras. Su torso y su capacidad pulmonar son mucho mayorss 
que los de las personas en altitudes bajas.
También en la sangre se obaervan diferencias, pues 
los globules lian de tener la propiedad de absorver el oxige- 
no répidamente. El volumen de la sangre es casi dos litros
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mayor qua lo normal, son mas abundantes las oélulas rojas y 
hay mas hemoglobina. B1 estudio biométrico de 8 millones de 
glébulos rojos contre los 5 millones que da el promadio en 
personas de raza blanca que viven en regiones bajas. También 
el pueblo tiende a ser bastante lento. (22)
c) La lengua.
Los Incas impusieron su lengua como el idiome ofi - 
cial del Imperio y llegô efectivamente a extenderse por to­
dos sus dominios coexistiendo con las demds len<guas y dialec- 
tos preimpériales.
"La mayorla de los cronistas espaKoles (Ciaza de - 
Leén, Varela, citado por Garcilaso, Herrera) atribuyen al - 
Inca Yunpanqui, décime ray Inca, hijo de Viracocha Inca, las 
leyes relatives a la adopoién de la lengua del Cuzco oomo ofi 
cial para todo el imperio. Los antiguos cronistas la llama - 
"Lengua General", y es conocida iioy bajo el nombre de gueciiua.
Maestros especiales fueron enviados a coda provincia 
para enssRar la "lengua general". Eran dice P. Varela, Incas 
del Privilégie. Se les daba a estes maestros habitacién, comj^  
da, servicio y se les rodeaba de ({ran estima. Su cargo se - 
transmitla de padres a hijos. Las leyes establecian que no se 
confiara ningûn cargo a quien no hablara correotamente la len 
gua general". (23)
La adopcién de los Incas de un solo idioma para todo 
el Imperio fué una aabia medida polltioa y administrativa. La 
1 engua es un indudable factor de cohesion y oomunicaoiôn so-
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cial.
Pareoe sor que el queohua. lengua adoptada por loe Ig 
cas, ae hablaba en una doble modalldad en el Tahuantinauvo« - 
la popular y la aristocrdtica.
"El runaalmi. "habla de hombres" o quéchua". como la 
llomamos hoy, fué determinants en la construccién y manteni- 
miento del Imperio Inca. Pué la iSnica cosa perteneclente a los 
Incas, que insistieron en compactirnon el pueblo sometido. Aun­
que la his t cria del ninnei ml, no ha sido establecida, parece - 
probable que los Incas hablaron una variacién del quéchua que 
podemos identificar con la lengua de los Tambos. Cuando los In 
cas fueron aumentando su prestigio, este dialecte fué uno de - 
los rasgos que les distinguid da otros habladores del quéchua. 
Cuando finalmente se convirtié en una casta sagrada. Era el To 
pasimi 0 "habla real". El quéchua que se enseRaba a los hijos - 
de los curacas importantes que vivlan en la corte, era, sin du- 
da, la variedad comûn hablada en Cuzcoquiti. Indudablemente e^ 
te dialecte y el topa simi eran mutuamente inteligibles y dif^ 
rian solamente en la cualidad de tabû de algunas palabras de - 
este ultimo y en su pronunciacién. Tampoco hay dudas de que é_s 
te asumirla una especial cualidad barroca". (24)
En los Cronistas encontramos abundantes testimonios de 
la energia con ()ue los Incas impusieran el quéchua en el Impe­
rio, conscientes de su necesidad e importancia para el logro - 
de sus fines politicos. Es verdad que siempre fueron respetuo- 
808 con la cultura y las tradiciones de los diferentes grupos 
étnicos que constitulan el Tahuantinauvo. pero también es cier 
to que con suave rigor fueron sometiendo al enjambre de grupos
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tribales. Veamos lo que al r.eopeoto nos dicen algunos Cronis­
tas.
"Y entendido por ellos (los Incas) cuan gran trabajo 
séria oaminar por tierra tan larga y a donde cada légua y a - 
cada paso habla nueva lengua y que séria gran dificultad el - 
entender a todos por interprétés, esoogiendo lo més seguro "or 
denaron y mandaron" "so graves penas que pusieran", que todos 
los naturales de su imperio ontendiesen y supiesen la lengua - 
del Cuzco generaImente, asl elles como sus mujeres, de tal ma- 
nera que aun la cria tura &o hubiese dejado el pecho de su ma­
dré cuando le comenzasen a mostrar la lengua que liabla de saber. 
Y aunque al principle fué dificultosc y muchos se pusieron en 
no querer deprender més lenguas de las suyas propias, los ra­
yes pudieron tanto que salieron con su intencién y ellos tuvi^ 
ron por bien de cumplir su mandado; y tan de veras se ontendié 
en ello que en el tiempo de pocos aRos se sabla y usaba una - 
lengua en mas de mil y doscientas léguas; y aunque esta lengua 
se usaba, todos hablaban las suyas, que eran tentas que aunque 
lo escribiese no lo creerlan". (25)
El Jesuita Anénimo al enumerar un oonjunto de leyes, 
no todas, que dan una idea general de la moralidad del Imperio 
pone como "Ley Primera, que todos los suiectos al Imperio de - 
los ingas habien una misma lengua general, y esta sea la qul- 
chua del Cuzco, y la depriendan por lo menos los seRores y - 
sus hijos y pariantes y los que han gobernar o adninistrar jus 
ticia 0 ser prefectos de oficios y obras, y los mercadereo y 
contratantes". (26)
El aprendizHje del quéchua era absolutamente necesa-
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rio para todos a quell os que fueran a realizar una funoién piS- 
blioa, hasta al extreme que el (|ue no la sabla, por muy alto 
que fuera sum rango o sus dotes personalss, no podla acoeder 
a ningûn cargo en la sociedad incaica.
"Todos los seRores principales de toda la tierra te­
nlan en el Cuzco sus casas y servicios; enviaban alll a sus - 
hijos y pariantes a que aprendiesen la lengua general del Cuz 
co y la poliela y como hablan de cbedecer y servir al Inca; y 
es cosa cierta que ningûn hijo de seRor ni principal nacla en 
todc este reino que no hubiese gran ouidado con él su padre - 
que aprendiese la lengua del Cuzco, y la manera que habla de 
tener en saber cbedecer y servir; asl al Inga, como a sus ma- 
yores y principales y tenlan por muy principal afrente no sa- 
berlo, y "el que no lo sabla y era en ello inhûbil, no le da- 
ban jamûs seRorlo". (27)
c) Estratiflcacién Social»
En el Imperio de los Incas el grupo social minime era 
la familia, pero el bésico, como después veremos, era el Ay- 
llu.
La familia, grupo natural, aparece en las dos formas 
conocidas: la nuclear que es la mas comûn, y la constituyen s^ 
lo y exolusivamente los padres y los hijos, y la ampliada a — 
la que pertenecen ademés los pariantes préximos y varias muje­
res, como courre entre la nobleza.
El padre de familia, llamado Purio. debla tener de 25 
a 50 aRos, ser fuerte y viril. Era el jefe de la familia y -
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responsable de su manutencién,
Tios miembroa de la familia estaban clasificados segûn 
su edad, salud, y capacidad para el trabajo y tributaciûn.
Huaman Poma de Ayala divide a los hombres y mujeres - 
en diez grupos (celles): "diez calles de indios para ocupar - 
en trabajos porque no fuesen ociosos y holgasanes en esterre^ 
no porque de otra manera no pudiera sustentarse elles ni los 
demés principales y seRores y la magesta del Inga y su govier 
no". (28)
Hernando de Sontillan divide a los indios en doce eda- 
des: "Y para tener més particular noticia de la gente que té­
nia bajo de su seRorlo y gobiemo (se refiere a Topa Inca Yu- 
panqui), y ordenar qué gente habla de servir y tributar en ca­
da servicio y tribute, mandé conter todos los indios, chicoe y 
grandas y dividirlos en does edades". (29)
En los pueblos primitives del Perû podemos diotinguir 
claraoente dos formas de matriraonio: la endogamia y la exoga­
mie. la endogamia es cuando la unién se realize entre miembros 
de una misma comunidad y exogamia cuando se realize entre un - 
hombre de una comunidad y una mujer de otra. También exiatie - 
ron la monogamie y la poligamia. la monogamie fué usual en el 
pueblo, pero la nobleza ara pollgaiaa, el mismo Inca ora pollga 
mo, pues ademas de la mujer oficial, tenla numérosas mujeres. 
Respecte a la edad del matrimonio en la época incaica liabla se- 
Ralado un limite mlnimo que segun los cronistas era para el hom 
bre de 25 aRos y 20 para la mujer.
El matrimonio no era admisiblo entre gente de distinta
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Ola80 social, habla una sola excepcién: la aclla o niHa osco- 
gida del pueblo que era educada en el aollahuasi y que el In­
ca concedla por esposa oficial do un noble.
ExistIa el "matrimonio de prueba" que duraba aproxiiaa
damente un aKo, durante éste la pareja sufrla las més riguro-
sas pruebas por parte de ambas familias. Superada la prueba -
positivamente se realizaba oficialmente el matrimonio. En el 
Cuzco era el propio Inca quien casaba y en las provincias los 
Curacas. Si habla causa justificada podla disolverso el vlncu 
lo.
En el régimen poligémico siempre habla una mujer ofi­
cial 0 esposa. En el caso del Inca ara la Coya. Solamente los 
hijos habidos con ella tenlan derecho a la sucesién. El suoe- 
scr no era forzcsamente el primogénito. El ideal en la socie- 
dad incaica era ser casado, ya fuera monogémica o poligémica- 
mente. Sélo el hombre casado tenla derechos politicos.
Otro aspecto importante en la estructura de la fami­
lia incaica era el parentesco. Se estableola por una doble - 
via: patrilineal cuando se estableola por via del padre, y - 
matrilineal, por via de la madré. No se podla establecer cuan 
do predominaba uno u otro porque estaban muy mezclados. Oier- 
tamente hay casos en los que la autoridad familiar la detenta 
el tlo paterno, (matrilineal), por ejemplo en el Huarachlcu. 
que era un rite en el que el jéven pasaba de la pubertad a la 
mayorla de edad. Como dqto curioso hemos de aRadir que ademés 
del parentesco real habla un parentesco fioticio de raices to 
témicas. Como se sabe el tétem es un animal, planta, cerro, -
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etc. que entra ficticlamente en la linea de aacendencia de - 
los humanos. Asl tenemos del Inca con algdn animal, v.gr. - 
Manoo Capac que tenla como a hermano (Huauque) a "China", una 
especie dentro del gênero de los halccnes, que segûn los oro- 
nistas era un pdjaro disecado que se encontraba dentro de un 
casto colocado junto a la momia de Mancc Capac. (30)
El Ayllu. era indudablemente el grupo social y polltl 
co fundamental del Peru, y databa de mucho antes del imperio 
Inca. Estaba integrado por una serie de familias unidas por - 
diverses vlnculos: parentesco, comûn posesién de la tierra, - 
religién, idioma, etc... El vlnculo més fuerte pare'cese que - 
era el terrltorio comûn. De ésto hay corroboraciûn en la actua 
lidad ya que algunas comunidades que han perdido su terrltorio 
se han disuelto en pooo tiempo. No podemos olvidar que para el 
hombre incaico la tierra, lo era todo, no sôlo tenla un valor 
econômico, sin6 también mégico-religioso.
Cada ayllu posela tierras de cultive, tierras de pasto 
reo y bosques comunales y, en lo referente a las relaciones ex 
teriores, funcionaba como una comunidad. Cada Ayllu reconocla 
un fundador, un antepasado comûn de todos los miembros, del - 
que se conservaba su cuerpo (momia) o tétem y al que se rendla 
un culto ceremonial.
"Uno de los mas antiguos diccionarios de la lengua de 
los Incas traduce la palabra ayllu por "tribu, genealogla, ca­
sa, familia". A pesar de sus lazos de parentesco, reales o fie 
ticios, los miembros de una comunidad agraria se casaban pre- 
ferentemente entre elles, sin que se excluyera de manera formai
- 26 -
la posibllldad d® tomar mujer fuera. Asl el ayllu era menos 
un clan, en el sentido estricto del térmlno, que un gran li­
ns je patrilineal al que la presién de un tercero, la marca, 
conferla un alto grado de cohesién que las obligaciones mu- 
tuas, las creencias y las tradicciones comûnes, casi oomo el 
culto rendido a las mismas divinidades protectoras, fortale- 
clan aun més" (...)
"Los Ayllus 0 comunidades agricoles, estaban agrupa- 
das en "mitades" que titulaban respeotivamente Haman-saya, - 
"mitad de arriba" y Hurin-aaja. mitad de abajo. Esta part_i 
cién bipartite de la pcblaoién la conocemos especialmente - 
bien por Cuzco." (31)
Joseph Bram an su cbra "An Analysis of Inca Milita­
rism." hace el siguiente resumen de las caracterlstioas del 
ayllu peruano. (31 a)
"Antes de la conquista y de la inoorporaoién al impe­
rio de un Ayllu, los indios desde el punto de vista polltioo, 
social, econémioo,lingUlstico y religiose, vivlan cirounscri 
tes a un pequeho mundo.
(a) Bolltioamente el indlgena, preotaba obedienoia a 
un chinchi o a un curaca. a quien en la mayorla de los ca - 
SOS oonocla personalmente, y el oual no era extraho a su gru 
po. Cuando su poblado estaba en psligro y tenla que defender 
lo, el objeto de una guerra en tal caso era obvio para él. - 
L'ichaba en un medio familiar por una causa que le ataRla di- 
reotamente.
(b) Las relaciones sociales dentro de un ayllu eran
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semejantes a las de una comunidad casi sin eatratificar, y - 
con tierras colectivas. El curaca y su familia formaban la - 
linica nobleza, mientras que en la masa de los plebeyos eran 
todos iguales. Las posibilidades de una mejoria aconémica y 
social eran muy remotas, lo que sin duda debié de contrlbuir 
a asegurar un considerable grado de estabilidad en las rela­
ciones entire personas.
(c) Economicamente, una comunidad era una unidad que 
se bastaba a si misma y que, en una escala modérada, practi- 
caba el intercambio de productos con sus vecinos. Al Curaca 
se le eximia del trabajo en los campos, pero la obligacién - 
de mantener a él y a su familia debla, sin duda, de ser rela 
tivamente fécil para una comunidad de médiane tamaRo.
(d) La multiplicidad de grupos lingülsticos en la re- 
gién andina limitaba las relaciones de los indigenes con - 
otros grupos o tribus.
(e) Este es aun mas cierto en lo que se refiere a la 
religién. La mayor parte de los ayllus limitaban el culto a 
la veneracién de sus propioa seres tutelares y totémicos - 
(sic) sobrenaturales; y solo de cuando en cuando demostraban 
algûn interés por el culto de les ayllus vecinos.
Estas cinco observaciones relatives a las comunidades 
andinas son estritftamente ciertas solo respecte a aquellos - 
ayllus que vivlan alejados y no perteneclan a ninguna alian- 
za, confederacién o estado feudal. Una situaoién tal de aisl^ 
miento y de total independencia no prevalecla en esta regién. 
Sin embargo, para el anélisis es ûtil comprender primera es­
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te caso tfpioo slmpllflcado que acabai^os de esquematlzar^ Ba 
jo la domlnacldn Inca hubo muchos cambios". (32)
Como hemos dioho anterionnente, oada ayllp tenla tie 
rraa de paatos, de cultive y de bosques. De las tierras de - 
paste oada familia disponfa llbremente para sus rebaüos, sln 
embargo, las tierras de cultivo eran distribuidas por lotea - 
entre las familias. Cuando desapbrecian las families que las 
asttfruotuaban, se reintegraban al fonde oomun y sa hao£an - 
nuevos lotes para les matrimonies reoienoasados.
B1 lote estaba oompuesto de tierras de distintas oa- 
lidades para que oada familia pudiera participer, de manera 
equivalonte, de todos les reoursos naturales. El tamaRo del 
lote o tupu era el sufioiente para mantener a una familia y 
variaba segun si niîmero de miembros de la familia, segun la 
oalidad del suelo y la dui-aoidn del barbeohe (no era le mis 
mo un tupu de tierra de seoano que de regadie).
la erganizaoidn social incaica no fué invente de - 
una dinaotfa o de una generacidn. Una comunidad ne se erea 
per décrété o por generacidn espontdnea. les Incas encon - 
traron vigente el régimen de comunidad entre las numérosas 
tribus que oonquistaron y procuraron cambiarlo lo menos pe- 
sible para incorporarlo a la estructura de su imperio. Sln 
embargo, su téctica pelftica al pretender asumir las insti- 
tucienes antiguas, sin alterarlas o alterarlas le menos po- 
sible, no pudo evitar les grandes cambios que produjo en - 
la vida de les Ayllus.
los ayllus ante la macreorganizaciôn imperial que- 
daren reducidos a entes de escasa importancia. la comuni -
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dad de parentesco comenzd a aer deaplazada por la de reolden 
oia. La fidelidad a un jefo familiar looal fud reemplazada - 
por la de un gobemante lejano y desconooido. Se vieron obli 
gado3 a tomar parte an empresas en las que no tenfan interda, 
a trabajar en proyeotoa o oon personas ajenos a elles, y a - 
tomar parte en guerras distantes an las que no tanfan nlngiin 
interds patridtioo. Ademds oomenzaron a formarse otros ayllus, 
mds 0 menos artifioiales, oon los mitimaes o oon los desoen - 
dientes de persona jes destaoados, Oada eitiperador forma ba un - 
nuevo ayllu oon sus deaoendientes varonea, excepto el primo - 
gdnito que establaofa su propio ayllu real. Otros factures - 
que influyeron en la tranaformacidn de los ayllus fueron los 
matrlnonios exogdmicos, al orecimlento demogrdfico, y au ora- 
oienta poderid eoonômlco. Como bien dice Gunovv, este ayllu m^ 
dificado fud perdiendo d£a a dla su sentldo democrdtico puro. 
El Jeîe tranaitorio se tuvo que convertir en permanente, oon 
cardcier politico, policial y judicial. Entonces, surge el - 
Sinohi. jefe politico y Militar permanente, que debe organi - 
zar no sdlo la économie y la sociedad del Aylly, sino tarabidn 
su defensa.
Dos ciases dominaban a los Tahuantinsuyo; la nobleza 
y el pueblo. Sua diforanoiaa no eran raciales ni tampooo rn- 
dicalmsnte sconémicas. Al hablar de la oonstituciôn flsica - 
de sus liabitantas expusimos oon toda olaridad au homogenei- 
dad flsica. Tampooo las diferenoias eran primordialmente eo^ 
nomicas, pues no habla posibilidad de aoumular muchas rique- 
zas en pocas manos al no existir propiedad privada ni monedas.
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La tierra estaba repartida por igual antre nobles y plebeyos. 
Ninguno era propietarlo sino solamente usufruotuario. La dis- 
tribucidn ara un tupp por oabaza de varon y medio tupu por - 
mujor, ya fuera noble o plabayo. Sln embargo los nobles dis - 
frutaban de mds tierras debido a que eran polfgamos y tenfan 
una familia mda numérosa.
La distinoidn entre ambos estanentos sociales era de 
privilégie. En une y otro estamento, pueblo y nobleza, exis- 
tlan tambidn diferentes grados o situaciones peouliares.
a) La Nobleza (Orejones)
En lo referente a este punto vamos a seguir la clasi- 
ficaoidn de los grados de nobleza que Luis B Valcdrcel expone 
an su Etnohiatoria del Periî Antiguo, (33) corroborândola con - 
otras opiniones.
. La Nobleza incaica, estaba constitulda per gante de - 
distinta procedencia y tenla a su vez varice grades:
1.- La familia imperial constitulda por el Inca, sus 
hijos légitimes, sus hermanos, y los descendientes por una - 
sola llnea, del linaje imperial y solar: su tdtem es el sol.
Brundage que, s6lo distingue très ranges en la noble 
za incaica, describe de la siguienta manera el m^ximo grade. 
"Los Capac Incas, eran los verdaderos Inoas, incontestable- 
mente descendientes de Manco Capac, con absolute pureza de 
sangre por linaa paterna, y al menos de noble cuna en todos 
los nivales de la linea materna. Adem^s de légitimes, unos 
eran tambidn ourac. el "mayor" de los hermanos, poseyendo 
por eso un prestigio excepcional. Todos estaban emparentados
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con al Eraperador. Por deracho olloa y solamente ellos, reel- 
dfan dentro del tridngulo sagrado del Cuzco (...) s6lo sus - 
esposas eran verdaderamente pallaa. Contando los mlembros le- 
gltimos da sue familias no habla probableraente mas de unos - 
1.800 capac Incas, hombres, mujeres y nlHos en un determinado 
tiempo...
Era posible, no obstante, un reclutamiento para esta 
clase superior. Princesas extranjeras de una excepcional alta 
casta en sus paises de origen podlan ser iguales a los hustaa, 
ésto es, las muehachas Incas de sangre, pero con el patronimi 
co de su origen afîadido. Si una muchacha van la de la Tribu de 
los huancas, era una Rusta huanca... (34)
2.- La Nobleza CuzqueHa, constitulda por toda la pa - 
rantela de la familia imperial rainante, era exclusivamente 
cuzquena e Inca por excelencia. Constitulan un grupo cerrado, 
se distingulan externamente; prdcticamente formaban una cas­
te.
"Los signos visibles de los hombres Incas eran très 
en particular. Les rodeaba la cabeza el llanto. una entreclia 
banda an cuya frente estaba generalmente abrochada con dos - 
pequeRas plumas y un canipu. que era un pequeHo diaco de pla 
ta. Segun su forma, el canipu lo identificaba como pei’tene— 
dente al Cuzco Superior o Inferior. Pero eatos détails s sub.. 
ravaban la filiacidn. no la casta. Esta ultima la dénotaban 
los aros en LaS ONEJAS. de oro, pla ta o madera labrada, se- 
gûn su status dentro de la casta (...) Por ultimo, se identi- 
ficaban por su pelo rigurosaraents arreglado". (35)
Dentro de este aegundo range integrado por li puren-
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tela de la familia imjierial, Brundage distingue otros grades. 
"Los tlBhua Inoaa. "Incas extemos", imitaban a les Capac In­
cas en todos les aspectos. Lievaban los arcs en las orejas, 
pretendlan los mismos privilegios y vlvIan en los alrededores 
del Cuzco (...) Muchos de ellos eran pariantes de sangre o - 
por çatrimonio de los Capac Incas. En esta class habia dos ni 
veles, los Incaa confederadcs y les hijos de las conoubinas - 
reales". (36)
"Existia otra melanc6lica casta, los Huancha concha o 
"pariantes pobres". Muchos de ellos eran hijos de Incas, e in 
cluso del miamo Emperador, pero tenidos de mujeres que no per 
tenecian a la casta Inca que no eran sus esposas o conoubinas". 
(37)
3.- La Nobleza por asociaciôn que comprendia solamen­
te a aquellos que Vivian en los valles del Cuzco, del Urubam- 
ba y del Apurimac. Por el solo hecho de vivir dentro de este 
ârabito, eran considérados nobles. Los Incas considéraban como 
aliadas a las comunidades de esta sector.
"Nobles se llaman todos los que Vivian en la parte - 
del Cuzco, que llamaban orencuzoos y ananazcoa y los hijos - 
descendientes da elles, aunque en otras partes residiesen en 
otras tierras". (38)
4.- La Nobleza territorial integrada por los ouracas 
y sus families, es decir, los jefes locales o tribales. Una 
vez que éstos se sorneten a los Incas y se integran al imperio, 
sa las reconoce au status social superior de noble, qunque - 
ocupando un lugar jeri5rquico de manor catégorie.
5.- La Nobleza de Privilegio conatituida por aquellos
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que, por 3ua notables servioios en la guerre o en la paz, el 
Inca los premiaba incorporlndolos a la nobleza.
la nobleza, como hemos dicho, era la class privile - 
gladii. Sus privilégies se ha clan patentes en una serie de as 
pactes; en la calidad y ornamentaci6n de sus vestiduras (las 
de la nobleza eran oumpi de vicuRa o alpaca); en el use de los 
metales (el oro dedlcadc exclusivamonte a los dioses y al In­
ca, la nobleza podla usar la plata y el pueblo el cobre y el - 
bronce); en la vivienda tambldn habia gran diferencia (las de 
la nobleza eran canteria y las del pueblo de piedra sin labrar 
y barro o slmplemente adobe); otra diferencia m^s importante 
era la pcligarata, ya que el noble, ademds de la mujer oficial, 
podia tener otras mujeres; por ultimo, hemos de aRadir que - 
las altas funciones publican (politisas, railitares, religiosas 
y adainistrativas) estaban encouendadas sieWpre a miembros - 
de la nobleza.
b) El Puebloî
También en el pueblc podemos distinguir estratos di­
ferentes a manera de clases sociales.
1.- los lia turn Runa :
Era la nids numoroeo y constituia una especie de"clnse 
media". Estaba integrada por las antiguas comunidades triba - 
les y los ayllus.
2.- los lanacunas (servidores perpétues), era la cia 
se inferior en el Imperio Inca. ilistôricamante, segûn Kano- 
ten, aparecen en el reinado de îupac lupanqui y se tiata de -
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los habitantes de un pueblo llamado Yanagacu (39)« Para Val- 
c^rcel aparecen baje el gobierno de Huayna Capac y el nombre 
de yanacuna, derivado de yanacuy (ayudar o servir) indica su
condiciôn de sirviantes. (40)
Segûn la versiûn de los autores, se trata de los habi 
tantes de un pueblo que se rebelû contra el Inca, el Inca sc- 
foc6 la robeliôn y décrété su exterminio. Por intercesién - 
de la reina sa1varon la vida, pero el Inca les condenû a ser 
perpétuamente sirvientes.
Los yanacuna8 eran individuos marginsdos, habian per- 
dido su condicién de miembros del Ayllu o comunidad. Esta - 
circunstancia es importantisima", si t^nemos en cuenta que - 
en el imperio incaioo todos los hombres, cualquiera que fue­
ra su range, pertenecian desde el nacimiento hasta la muerte
a un ayllu o comunidad. Se les escogia muy jévenes y se les
separaba de sus ayllus para prèstar sus servicios en otros - 
lugores. Parecese que los artesanos pertenecian también a ej 
ta categorîa. Es diffcil définir su status. En realidad eran 
una especie de esclaves. Eran hereditaries.
Los yanacunas tienen como ûnica funcion social tra- 
bajar como sirvientes de la nobleza. Su desarraigo de la co­
munidad liace que, con el tiempo, se convierta en una clase - 
amoral y paraaitaria.
c).- T'Os Mitimaes (emicp^antes forzosos). Segûn al- 
gunos cronlstas aparecen relativamente temprano en el Impe­
rio. Consiste esta Institucién en desplazar grupos de unos - 
lugares a otros con finalidades fundomentalmente politicas.
Se han dado interpretaciones muy diverses de su fi-
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nalidad. Enuméra mo a algunas de ellns: extender el use del idlji 
ma quechua y el cul to al aol por el Imperio para darle oohe- 
si6n; poblar torritorioa deahabitados o descongeationar zonaa 
superpobladas; former colonisa militarea para vigilancia y - 
defensa de pueblos recien incorporados al imperio; rompe]' la 
oonheaién de algûn pueblc rebelde como en el caso de laa Co­
llas; aclimatar a la poblacién (por motivos biologicoa, aani- 
tarios) a distintos alturaa y evitar, de este modo, el "soro­
che" (enfermedad de la altura); por ultimo, para eatablecer - 
el equilibrio en la reparticién de la poblacién sobre el aue- 
lo aprovechable, tqn eacaao en el Peru.
La condicién social de los Mitimaes era un poco dife-
rente de la de las demas gante del pueblo, sobre todo, la de 
aquellos que habian al do trasladadas para realizor una funoién 
politics, militar o cultural, üozabon de una serie de privile 
gios, taies como no pagar tributes y probbblemente otros mds.
d).- Las /oliacuna8 (Mujeres escogidas)
En el Imperio Incaioo, dice Hachtigall, no existiô la 
posibilidad de aacensc en la Organizacién Social. Sin embar - 
go, dice este autor, habia dos pequeflos grupos que confiaban
en parte su condiciéri después de nacidos. A saber: los escla­
ves "Tanacuna" y las llamadas "Virgenes", Akllakuna. (40 a)
Periédicamente un funcionario imperial visitaba los - 
poblados y clasificaba a las nihas de imos diez nFios. Escogia 
a las mejores dotadas fisicamonte y las enviaba a Centras es- 
peciales que habia en las capitales de provincias (especie de 
conventos). En estes centras recibian educacién religiosa, d^
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métloa, y eran adieatradas en la elaboracién y ornamentaciôn 
de tejidoa y veatiduraa, as! oomo en la fabricacién de chi- 
cba.
Termlnado el période de eduoacién eran de nuevo aeleç 
cionadas. Las mas bellaa quedaban para el harem del Inca Bmpe 
rador, otras eran entregadas a los nobles como esposas secun- 
darias. A algunas de ellas se las seleccionaba también para - 
ser saorificadas en las ocasiones solemnes. Las damas eran - 
deflicadas al servicio de los temples y consagrades al Sol con 
vote perpetuo de castidad. Estas eran las "Virgenes del Sol", 
de las que hablaremos, con més amplitud, al hablar de la re­
ligion del Imperio.
Las adlacunas, aunque la moycria eran de origen pie 
beyo, constitulan eu estrato social especial y muchas por ma- 
trimorïio terminaban incorporéndose a la nobleza.
e).- Los Huaocha (Pobres)
El concepto da pobre (huaocha) en la sociedad incai- 
ca no coincide con el nuestro. Pobre significaba el que no - 
pue de valerse por si miamo, el que no pue de t.rabajar para ga- 
narse la vida. A este status pertenecian: los invélidos, los 
ancienos, los nihos, los delincuentes, las viudas, los huér- 
fanos, etc...
Karsten cita a Huaman Poma que habla de una "Ley de 
pobres" que velaba por los enfermos, huerfanos, viudas y fc- 
rasterosj para estos habia unos alojamientos nooturnos llama 
dos conpahuasi. (41)
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Todos recibian su parcela y la comunidad, por medio - 
del trabajo supletorio de la Minca. cultivaban estas tierras 
garantizando, de esta manera, el sustente de les pobres.
3in duda alguna que estas personas, por sus concretas 
condiciones personalas, constitulan un grupo social diforente.
D) Organizacién Polltlca v Administrativa
En lo que ataRe a la organizeoi<5n politico y adminis­
trativa del Tahuantinsuyo, vamos a seguir en lineas générales, 
la exposicién de Luis E. Valcércel en su Etnohiatoria del Pe­
rd Antiguo.
Afirma Valcdrcel que en el Perd de los Incas la orga- 
nizacién politics se hizo sobre todo, en servicio de la Eoono 
mia. De ah'i la importancia de mantener inalterable el orden 
social, mediants una férrea disciplina, pues los trastomos - 
sociales tenlan una inmediata repercusiôn econémica.
Todo el siatema adminiatratiVo incdsico, estructura - 
da su organizacién politics, sa fundamentaba exclusivamente - 
en la productividad. Dentro de la sociedad, todo hombre o mu- 
jer es una unidad econémica, una unidad de prcduccién.
La crganizacién polltico-administrativa de los Incas 
estaba estructurada por grupos en base al ndmero de personas 
que los constitulan.
El punto de partida era el padre de familia. Purej. - 
El hecho de ser hombre casado era "conditio sine qua non", pa 
ra participer en la vida politics del Imperio. Ya dijimos que 
habla una doble modalidad de familia: nuclear y ampliada.
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Los distintos grupos y jefes eran los slguientes: 
ÜRUP03 JE BBS
- de 5 families Pisca-Camayoc
- de 10 families Ghunca-Camayoc
- de 50 families Pisca-Chunca-Camayoo
- de 100 families Pachaca-Oamayoc
— de 500 families Pisoa-Pachaca-Oamayoc
- de 1.000 famllias Huaranca-Oamayoc
- de 5.000 families Pisca-Huaranca-Camayoc
- de 10.000 families Hunu-Camayoc (42)
De todos los grupos enumerados tiens especial importan 
cia en la H® de les Incas la Pachaoa que equivalia prdotioamen 
ta al Ayllu y se identificaba con él.
Sarmiento de (îamboa describe de la siguiente manera - 
les grupos y jefes politicos incaicos: "Este Topa Inga, viendo 
que en los pueblos y provincias ya los cinches Iban pretendien- 
do heredarse unes a otrcs, y por sucesién descendian, parecié- 
le quitar aquel uao y del todo poner debajo del pié los énimos 
de los grandes y chicos. Y asi quité los cinches que habla y 
introdujo una manera de mandones por su voluntad, los cuales 
nombré de esta manera: hizo un mandcn que tuviese cargo de - 
diez mil hombres y liamole huno que es "diez mil". Hizo otro 
mandé de mil y llaméles guaranga. que es "millar". Hizo otro 
a quien dié cuidado de quinientos y llamoles Piscapaché. que 
es decir "quinientos". A otro dié de cargo de ciento y llamo- 
le pachao. que es "ciento". Y a otro dié cargo de cincuenta
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y llamoles plaçapachas, que as "cincuenta". A otros dié cargo 
de diez hombres y llaméles chunga curaca. A todos, demés de - 
estos hombres, los llamé curacaa. que quiere decir principal 
o "mayor", conviens a saber, de aquel ndmero de hombres que le 
daban a au cargo. Y estos eran por la voluntad del Inga, que - 
los ponla y quitaba cuando querfa, sin que pretendiesen heren 
cia, ni sucesién ni la habla. Y desde aqui en adelante se lia 
maron curacas, que es el propio nombre de los principales de 
esta tierra, y no caciques, como indiscretamente el vulgo de 
los espafioles los llama. ; que este nombre cacique es de las ij 
las de Santo Domingo y Cuba; y desde aqui dejaremos el nombre 
de cinche y hablaremos por él da ouracas" (43).
Segun la descripcién de Sarmiento la institucién de 
los ouracas no se hizo hasta Topa Inga; hasta entonces los - 
pueblos estaban al mando de sus cinches, bajo les gcbernado - 
res. Esté también claro en el texte que la institucién de los 
curacas no era hereditaria. A este respecte, dice Valcdrcel - 
(4 4) que "que todos los funcionarios desde el Piscamayoc has- 
ta el PachaCamayco se van renovandc, generalmente, no duran - 
siné un aho, de modo que van siendc jefes de grupo todos los 
padres de familia. Este adiestramiento en el mando hace que - 
realment.e sea una educacién democrdtica, tante mâs que en la 
reiinién da la Pacha ca lia y lo que se llama el Camachico, que 
es una asamblea de todos sus miembros, en la que intervienen 
hombres y mujeres para tratar y resolver los aauntos de la - 
comunidad.
Desde 500 para arrilia sa engrana la eocala con el -
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siatema general del Imperio en que las autoridades son da 
otro tipo , son permanentes, muchas da ellas tienen otro - 
poder. Cuando los Incas conquistan el Imperio no nombran - 
BUS propiaa autoridades en oada lugar, siné que los mismos 
jefes de cada grupo de 100 para arriba se oonservan en su - 
puesto como jefes o funcionarios del Inca, encajados dentro 
da este sistema. " Existian también otros altos funciona­
rios en el Imperio, eran varies, llamados Tucuy Riouj, "el 
gran todo lo ve". qua tenian como misién inspeooionar el - 
Imperio, eran funcionarios ambulantes, inspeotores o visita 
dores, con gran autoridad, que en nombre del Inca visitaban 
inesperadamente cualquier poblado y tras escrupulesa inspeo- 
oién reprendfan, sancionaban y administraban justicla.
Karsten nos habla de otra niodalidad de inspectores: "Ha 
bia, atiade Bias Varela, algunos maglstrados encargadcs de vis_i 
tar los temples y les edificios publiées; se les llamaba lac- 
tacama.voc . "inspectores de aldeas" (45)
Otros funcionarios astables eran les To.irico.1. gober 
nadores incas que residian en las cabezas de provincias que 
tenian comc funcién primordial contrôler la percepcién del - 
tribute.
Hernando de Santillan (46) atribuye las slguientes - 
funciones al Tooniooo:
- eiicoger la gente para la guerre.
- escoger a las muchachas aollas.
- repartir las tierras.
- administrar justioia.
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- amenazas reales o mâgicas sobre el Inga.
Por encima del Hunu (10.000 famllias) aparece el Hua-
manl (40.000), que era de oarécter militar. Cuatro Hunus reu
nidos formaban una divisién militar.
Antes da llegar al Inca, cûspide de la pirémide, esta
ba el consejo formade por cuatro personajes que son los Suyu
.vue A PU. o sea, los seRores supremos de cada Su.yu.
Segûn Huaman Poma de Ayala, los oonsejeros reales e- 
ran més de cuatro: "dos Ingas los més principales Hanancuzco 
y otros dos lurincuzco y cuatro seRores grandes de la parte 
del Chinchinsuyo y dos seRores de andesuyo y cuatro seRores 
de collasuyo y dos seRores de condesuyo, éstos fueron los 
flores del consejoireal de este rreyno". (47)
Sin embargo, la opiniûn generalizada de los autores - 
s6lo admite cuatro miembros en el Oonsejo Real. Hernando de 
Santillan que sostiene que bajo Topa Inca Yupanqui, sa puso 
en pié toda la administracién del Imperio, dice, "y lo prime 
ro que liizo fué dividir todo lo que estaba debajo de su seRo 
rié en cuatro partes o reinos: el une fué Chindaysuyo..., el 
segundo se llamû Oollasuyo..., el tercero se llamé Andeysu- 
yo..., el cuarto se llamé Condesuyo..., lo cual hizo dividir 
y amojomar y saRalar muy diatintamente. Y para el gobierno - 
de oada parte y reino de éstos, nombré un capac que quiere - 
decir seRor rey, el cual particiilarmente anoomendé la gober- 
nacién del..." (47)
En la divisién de cargos nue présenta Brundage, ba- 
jo Copa Inca, también habla de cuatro miembros del Consejo.
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y enumera adaméa un nuevo cargo en relaclén con los previamen 
te cltados: el mlcho.
los cuatro prefectos, apuconaa. que formaban la "jun­
ta", hunu. cada uno de elles encargados de un suyo...
El mlcho. lugartenlente del gobernador. Habia varies 
en cada provinoia. Tenian como misién informer al gobernador.
(48)
H. Pavre, dice que el Emperador era asistido en sus - 
tares8 gubernamentales por un oonsejo de cuatro miembros del 
que oia sus pareceres antes de tomar una determinacién impor­
tante. Los miembros de este consejo, que recibla el nombre de 
apu. representsban a las cuatro secciones en que se dividia - 
el Tahuantinsuyo, y eran responsables de su administracién".
(49)
Por ultimo, para no ser prclijo, queremos destacar a 
los Amanta8 y Üuipucamayoca. funcionarios de una gran impor­
tancia y trascendencia en el Imperio Incaioo.
los Quipucamayocs" ... usaban de una cuenta muy su-l 
til de unas habras de lano de dos nudos, y puesta lana de co 
lores en los nudos, les cuales llaman quipos,
Entendiase y entiendese tante por esta cuenta, que 
dan razén de mds de quinientos aflos de todas las cosas que - 
en esta tierra en este tiempo han pasado... y éstos (los qui 
pucamayocs) iban de generacién en generacién mostrando lo pa 
sado, y en paséndolc en la meraoria a los que habian de entrar, 
que por maravilla no se olvidaban cosa por pequeha que fus­
se... (50)
Cieza de Leén nos habla "de cémo tenian coronistas
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para aaber auo haohoa y la orden de los quipos como fué y - 
lo que dello vomos agora".(Si)
Segûn Sarmiento"... lao cosas mds notables, que oon- 
sisten en nûmero y cuerpo, notdbanlas, y agoran las notan, - 
en unos cordeles, a que llaman quipo, que es lo mesmo que de 
cir nacional o contador. En el cual quipo dan ciertos Kudos, 
como ellos saben, por los cuales y por las diferenoias de - 
los coleres distinguen y anotan cada cosa, comc con letras. 
Es oosa de admiracién ver las menudencias que conservan en 
aquestos oondelejos, de los cuales hay maestros como entre 
nosotros del escribir". (52)
les quipucamayocs ejercian una funcién social y alta 
mente espeoializada. Estaban encargados de anotar, con ayuda 
de ouerdas anudadas, las entradas y las salidas de los depé- 
sitoe del Estado, de mantener al dia el montante de los efec- 
tivos de la poblaoién de la provinoia oapaces del servicio. 
Cada afio éliminaban dtsus quipos a los difuntos, los viejos - 
y los enfermes, y aRadian a la lista de disponibles a los jé- 
venea llegados a la edad adulta tras el matrimonio después - 
del ultime censo.
"El quipucanayocs inca c "secretarie", como le tra- 
duclriamos hoy, era una figura clave en el gobierno, era él 
quien ténia que examiner las ouentas que eran registredas - 
por funcionarios menores, muchos de ellos no-incas" (53).
los Amautas. aabios, guordabnn en sus memoriae to - 
das las tradiciones Incas da Importancia. Los mas erûditos y 
venerable3 eran raalmente muy pocos, cuatro o cinco. Forma -
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ban una élite. Por debajo de ellos habia otros muchos, en au 
mayor parte aacerdotes, encargados de los innumerables dates 
del culto, augurios, calendario e hiatoria de los ayllus. Es­
tos hombres reunian sus conoclmlentos en harauis. certes ver­
sos histéricos que se escenificaban para una méa fécil memori 
zacién por parte de los jévenes.
Los Amautas eran los custodies de las tradiciones in- 
caicas y los censorss de su culture, ya que solo recogian en 
sus harauis (trovas) los hechos gloriosoa de sus guerréros y 
se olvidaban, por complete, de los hechos menos brillantes o 
desgraciados y de las derrotas o cobardias de sus personajes. 
También realizaban una funcién magisterial a travée de la in_s 
titucién. llamada Yacha.vhuasi. institucién docente dedlcada - 
exclusivamente a la educacién de los jévenes de la alta noblje 
za.
El Yaoliayhuasl o Casa da la EnseFianza y el Aollauasi 
o Casa de los Escogidas (de la (jue ya hemos hablado) eran dos 
instituciones tipicamente incaicas. Asi como el Allacchauai - 
existia en todas las capitales de provinoia, el Yachayhuaai, 
por el contrario, existia exclusivamente en el Cuzco. La edu­
cacién que en él se recibia no era la bésica o elemental que 
oada joven recibia en su propia casa o ayllu, siné una forma 
cién orientada hacia su future desempeHc da funciones publi­
cs s. Era, por tante, una educacién, diriamos hoy de range - 
universitario,
Lôgicaraente las ensehanzas, que los amautas impartian, 
debieran ser sobre sus tradiciones, manejo de los quipos, -
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conooimiento del culto, aprendlzaje niés profundo del qudchua, 
arte de la guerra y de la agricultura, etc...
Laa tradiciones y leyendas incalcaa al careoer los - 
incas de escritura se trasmitian oralraente"... para supllr - 
lo falta de letras, dice Sarmiento, tenian estos barbares - 
ana curiosidad muy buena y cierta, y era que unos a otros, - 
padres e liijos, se iban refiriendo laa oosas antiguas paoa­
da s hasta sue tiempos, repitiéndoselas muchas veces, como - 
quien lee leccion on cétedra, haciéndolos rapetir las tales 
lecciones historiales a los oyentes, hasta que se les queda- 
son en la memoria fijas. Y asi cada uno a sus descendientes 
iba comunicando sus anales por esta orden dicha, para conser 
var sus historiés y liazaHas y antigüedades y los numéros de 
las Rentes, pueblos y provincias, dias mesas y afios, bata - 
lias,muertes, destrucciones, fortalezas y cinches". (5 4)
las Crénicas recogen ademés una serie de cargos su­
balternes tanto politicos como administratives, que pasamos 
por alto. Como botén de muestra, vamos a enumerar los que - 
Huaman Ppma menoiona: virrey, alcalde de corte, alguacil ma 
yor, ccrregidor de provincias (tocriccc), administrador de 
provinoia, corredores o chasqueros, gobernador da los cami- 
nos reales, gobernador de los puantes, sacretario del Inca, 
cantadores mayores y tosoreros, visitadores, oonsejeros reg 
les. (55)
E) Economie
la culture del pueblo incaioo esta profundamente -
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marcada por lo econémloo. La raz6n de esta Inoldencla tan hon 
da de la economia en la eatniotura e Incluso en el alma de la 
sociedad del Tahuantinsuyo. es debido a la hostilidad de su - 
entorno geo/gréfico, como previamente ya expusimos. El hombre 
incaioo tuvo que realizar un eafuerzo titdnico para poder sub 
sistir en un medio tan desfavorable.
Toda la organizacién polftica y administrativa, como 
ya vimos, reapondia a esta concrets finalidad: la producoiôn. 
El derecho, las leyes estaban también orienta das en esta mi_s 
mo aentido. El méximo delito fué siempre del orden econémico, 
ya que el atentado contra la vida del hombre era un atentado 
primordialmente contra la unidad de prcduccién. Més aun, haj 
ta lo religiose sa pone al servicio de lo econémico, puas - 
existia una regia sacro-econémica, que, como forma de regu - 
1er el-consume, establecia que antes de las grandes fiestas 
hubiese de tras a cinco dias de ayuno, con lo cual habia - 
una especie de compensacién por el mayor consume qua se iba 
a realizar durante laa fiestas.
Valoéroel (56) distinguia cuatro mementos en el pro- 
ceso econémico: la produccién, la oirculacién, la distribu- 
cion y el consume. Vemos brevemente cada uno de ellos.
a).- La Produccién. Toda la estructura econémica - 
de los Incas tenia oomo eje la organizacién del trabajo. El 
trabajo como fuente de produccién tenia que estar sistematjL 
zado y sujeto a una seria disciplina para que el esfuerzo - 
humane tuviera el maximo rendimiento. El estado tenia que - 
a segurar la subsistancia do ]a nutrida poblaoién del Imps -
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rio. Por eoo el trabajo era abaolutamente obllgatorio para 
todoa l03 mlembros de la sociedad. No obstante, hemos de - 
subrayar que los Incas, aunque eran rigurosos en la eXigen- 
cia del precepto del trabajo, fueron justos y equitativos en 
la tmposiciôn del mismo, dioho con otras palabras, exigian a 
cadfl uno segun su capaoidades, tenian una autentica divisién 
del trabajo, siendo la edad y el sexo, los criterios diferen 
ciadores. Otra caracteristica del trabajo en el Incanato era 
su Alternabilidad: "este Topa Inga repartié las heredades en 
tods la tierra dandoles a quelles llaman topo. Este repartié 
los mesed del afto para'los traba jos y labors s del campo, de_s 
ta manera, que sélc très mesas del aflo daba a los inn Jos —  
pars quo en ellos hiciesen sus sementeras y los demas i»ra 
que ocupasen en las obras del sol, guacas y del Inca. Y los 
tree meses riue deja lea fueron al un mes para sembrar y arar, 
y un mes para cogor, y el otro en el verano para sus fiestas 
y para que Fiilasen y tejiesen para si, (...) (57). Tenian pe 
riodcs de trabajo y périodes de fiesta; trabajos a,çrlcolas 
y trabajos artesanos y pûblicos alternqtivamente. Un aspec- 
to también interesanté del trabajo entre los Incas era la - 
limitacién de ciertas tareas y su turno, conocido con el - 
nombre de Mita.
La Mita era una institucién del untiguc Peru que - 
consistia en que los varonea adultes entre 25 y 50 afios, de 
bian prestar serviclos an labores que exigian un méximo es- 
fuerso e incluso riesgo: minas, cultivo do coca, obras pu— 
blicAS y servicio militar. Solo estas cuatro actividades -
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estaban somatidas a la Mita. Se trabaja un tiempo limitaéo no 
superior a très meses, una sola vez al aflo.
"Los Incas habrian podido ciertamente exigir de las - 
provincias uns parte de la recoleccién, pero prefirieron oon- 
trolar la més preciosa riqueza: los brazos y la energia de su 
pueblo. Como jefes da comunidades rurales habian tenido dere­
cho de un gran Imperio, mantuvieron en su provecho y a eecala 
més amplia el régimen de prestaciones al que estaban habitua- 
dos. El sistema de prestaciones habia tomado en la vida eooné 
mica flal importancia que, incluso en el apogée del Imperio, - 
los "tributos", es decir, los impuastos, eran todos sobre las 
personas y no sobre los bienes". (58)
Otra modalidad del trabajo en el Incanato era su ca- 
récter eminentemente selective. Esto lo vemos claramente pa- 
tentizado en otras dos instituciones incaicas: el Ayni y la - 
îlinga c Minca.
El Ayni era un sistema de ayuda mutua, que consistia 
en que cada familia ayudaba a sua vecinos con cargo de reci- 
procidad.
La Hlnga o Minca regulaba el tiempo que quedaba dis 
ponible, unu vez satisfecho el trabajo necesario, para la sum 
tentacién de la comunidad* Es lo que llamban el trabajo supie 
montario, y que dedicaban al cultivo de las tierras del Egta- 
do y de la Iglesia. En la Minca participaba todo el pueblo: 
hombres, mujeres, ancianoa y niRoa. Era una auténtica fiesta. 
La alimentacién corria a cargo del Inca y del Sol.
La distincién del trabajo en necesario y suplementa 
rio, que acabamos de aludir, tiens directa relacién oon la dj.
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vislén de las tierras: una parte para el pueblo (trabajo nece 
sario), y otras dos partes para al Inca y al Sol respectiva- 
Biante (trabajo suplementario).
Las tierras del pueblo estaban distribuidas entre - 
las familias en la proporcién de un tupu por cada varon y me 
dio por cada mujer. La msdida del tupu variaba segun la cali­
dad da los terrenos o las classa de cultives que sa hacian en 
allas.
En cuanto a la superficie de las tierras del Inca y - 
del Sol en relacién con las que iisufructuaba el pueblo, las - 
crônicas son ambigUas y contradictorias, Segûn Polo de Onde- 
gando, el Inca sa llevaba la parte del leôn, aunque se preocu 
paba de que las comunidades tuvieran lo sufioiente. Por citar 
la opinion de algûn moderno, al respecto, H. Favre, dice, que 
"sin lugar a dudas, estas tierras no equivalfan a los dos ter 
cios de la superficie total, como se ha pretendido fiéndose - 
en los datos inciertos de (iarcilaso de la Vega. Un dociunento 
que se refiere al Vnlle de Ica indica que esta regién donde, 
sin embargo, la presencia del Inca paroce haber sido bastan- 
te poco discrete, ocupaban una extensién inferior a 400 faim 
gas, y que entre allas las habia "buenas y malas" Los Incas 
no acaparaban pues, sisteméticamonte, las mejores tierras". 
(59)
También la fçanaderia sa repartie antre el pueblo, el 
Inca y el Sol y también ha y disore pandas de critarios a la 
hora de establecer el tamafio de cada parta. Segûn A. Metraux, 
"los Incas sa reserveban la propiedad de una gran parte de -
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los rebsFlos da llamas o de alpacas quo constitulan la rique- 
za de los habitantes da la altiplanicie. s6lo los animales - 
consagrados al oulto igualaban en nûmero a los del emperador. 
Las comunidades da pastores no disponian an propiedad més - 
que de un débll rabaHo, En cuanto a los jefes de familia, no 
tenian derecho més que a una docona de cabezas en total". (60)
Solamente se présentaban particularidades en cuanto a 
otrcs produotos, taies como herramientas y armas que eran prjo 
ducidas y repartidas por el Estado. Lgualmente lo cosa eaa un 
monopolio del Estado.
El trabajo artistico de ceramistas, tejedores (princJL 
palmente en el Allachuasi) y orfebres lo ejercian unos funoi^ 
narios del Estado, mantenidos con los produotos de las tierras 
de los Incas.
b).— La Oirculacién es la segunda etapa del proceso 
econémico, segûn Valcéroel. Llaraamos oirculacién al acto de - 
trasladar los produotos desde al lugar de produccién al de - 
consumo, es decir, al transporte.
El medio de transporte més primitive del Antiguo Perû 
fué el propio hombre, més tarde utilizaron las Hamas cuya ca 
pacidad de carga era muy limitada (de 25 a 30 libras). El eis 
tema vial da los Incas es una de las realizaciones del Tahuan 
tinsuyo més sorprendente de lu antiguedad. No solamente era - 
admirable su construccién en una naturaleza fisica tan acci- 
dentada, siné también los servicios de que estaban dotados a 
lo largo de todo su vasto itinerario. Eran caminos de a pié 
c para ser recorridos por un animal como la llama que no pre-
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oiaa de un caalno denoslado regular.
c).- La Dlatrlbuoldn. El tercer moniento del proceso 
econémico an el reparte de los bienes. Cuando al trabajo es 
en comiSn, como en el caso de los Incas, el diafrute da los - 
bienes daba ser tambidn en ccmiin.
Las modalidades del trabajo (necesario y suplementa- 
rio) y la distribucidn de laa tierras, a que antes hemos alu 
dldo, constituyen prdcticamente el sistema de reparto en el 
Imperio de los Incas.
Concurrian al rei>arto da la produccién el Pueblo, El 
Estado y la Iglesia, como ya hemos indicado previamente. El 
sistema de produccién estaba perfectamente; se sabla a donde 
iba el fruto del trabajo necesario (a cubrir laa necesidadas 
del trabaJador) y el del trabajo suplementario (sostenimien- 
to del Estado, la Iglesia, adquisicién de semillas, y réser­
vas para casos de emergencia).
Los Incas preferian el sistema de reparto de las tie 
rras al de los ■^rutos. El reparto, por consiguiente, era pre 
vio a la produccién. La razén era obvia : una mayor motivacién 
y eficacia en la explotacién de las tierras y ganados. Con e_s 
te procedimiento se creaba un clima de superacién y competiti 
vidad entre las familias.
d).- El Consume. Es el ultime momento del proceso ec_o 
nomico. En ol Tahuantinsuyo no se permitla el derroche, ya he 
mes dicho, como an las grandes fiestas, que solia haber un con 
sumo superior al ordinario, se compensaba siempre con los ayu
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nos que roligioaamente le precedlan como preparacién. En loa 
banouetes pûblicos (Karakuys) era el Estado o la Iglesia los 
que asumian al consumo.
En cuanto al repertorio de produotos consumibles, era 
mas bien escaso y la produccién de algunos de elles se daban 
exclusivamente en determinadas zonas, vgr., la papa en clima - 
frio, el maiz en clima templado y la yuca en clima calido. Lo 
mismo oourrla en los vestidos, en la Costa se fabricaba de al­
go don y en la sierra de lana, dependia de la materia prima. 
Otro tanto sucedfa con los utensilios que eran de arcilla o - 
de oeramlca, dependfa de que en taies lugares hubiera materia 
prima y artesanos.
Por el intercambio, en el que también intervenla el - 
Estado, habia posibilidad de conseguir produotos de distintas 
éreas, correspondientes a distintos climas.
P) Gamines. Chaaquis. Tambos. Denésltos.
"Asimismo ha cia el In^ a^, que en toda la tierra le hi - 
cieaen caminos reales por donde él caminase sélo; y los més - 
eran cercados; y a cada valle o provinoia mandaba que hiciese 
lo que cabla en su pertenencia; y en cada jcrnada mandé hacer 
tambos, que son como mesones y que la gente de cada provinoia 
en cuyo termine estaban sirviesen en él a los que caminaban. Y 
también puso chasquis a cuarto de legUa, que llaman topo y que 
estuviesen siempre poblados de indios como correos que lleva- 
sen los mensajos que él mandaba de unas partes a otras.
Asfmismo mandé hacer depésitos en cada provinoia, que
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a él le parescfa, y loa mandaba baetecoi' de toda comida y de 
ropa de hojotae y de todae las demds coaag que aon neoeaarias 
para la gente de Muerra. para cuyo preveimiento tanfan dichoa 
depésitos; y para este efecto mandaba que hublese oficiales - 
de todos los oficios" (6l)
"... quiero, para que se antlenda la grandeza de alla, 
traer a la meraoria loa dos caminoa realaa del Inxa. que en - 
ella hay: el uno que pasa por esta costa en todo lo poblado y 
despoblado de ella, y va hasta ouarent? pies de anclio, oon sus 
tapias oercado por anbas partes los m^s de él, eapeoialmente - 
dos léguas sieinpre antes de entrar en cada va lie y otras dos 
al salir, empedrado por muchas partes y oon sombras de oiuy bu^ 
na arboleda, y antiguamente las mÂa de frutas.
Otro camino hay de la raisma suerte, por lu sierra, que 
dura otro tanto y mus que date de la custa y llanos, muy admi­
rable porque atraviesa grandes sierras y tlorras aspériaimea; 
y va tauibién echado, y hace entender a los que caminan por dl 
que, ounque le tierra por do van es muy fîspera ollos ciompre - 
caminan por llano y oon facilidad. 3e cuatro a cuntro de estos 
dos caminos, en todo lo que ollos duron, liabia aposentos del 
Inga, donde los que oaminaban sa ncogian, y en olgunas partes 
de ente camino especiolmente dende lo ciudad del Cu?.co, ade- 
lant«, hacia el estrecho de liagalianes, y provincia de Chile, 
va soholado eu el camino la media légua y la légua; por mène­
ra que sin reloj ni otra cuenta sabe el hombre a cada paso - 
adonde va y lo que ha caminado. (...) (62)
Los camino s de los Incas, sogiin los documoiitos hist6—
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rlcos Servian mas a fines militares y administratives, que eqo 
nomicos. No eran oaminos oomerciales, ni podlan serlo, dada la 
organizacidn social del Imperio. Su perfeccidn de trazado y su 
técnica de construccidn son notables, unido ësto a un conoci- 
miento profundo de la geografla del pals.
Al espléndido sistema de caminos deberaos aHadir el sis- 
tema de puentes colgantea o flotantes, segûn se trate de rios 
de rapide caudal como el Apuriraac o lento como el Desaguadero.
0 tambi^n las canastas de mimbre suspendidas sobre el abismo o 
los huaros y oroyas para el paso de una ribera. Junto a estes 
aiagnificos caminos tonemos que oitar las sendas de a pié, que - 
unlan a unos valles con otros, y estableclan una auténtica co 
municacidn social outre los grupos,
El sistema de ohasquia o mensajeros constituyé tambiën 
un acierto admirable en la organizacidn social incaica. Y jun 
to al chasquis, las seRales de fuego.
Oonocedores profundos de la orografla del pais, y de - 
los puntos visibles para la oonexién visual de quebrada a que 
brada y de vulie a valle, las hogueras encendidas en el Cuzco 
iban transmitiendo la notioia sôbre las cumbres andinas hasta 
llegar a los extremes limites del Imperio.
"Tenia postas en todo su imperio de media en media lé­
gua, que no esperaban otra cosa sine su mandate, el cual, en 
viniondo, a mës correr liegaban a la otra posta, y en muy bre 
ve tiempo, aunque fuesen quinientas léguas se sabla en las m^s 
distintas provinoias lo que el Inga mandaba"... (63)
"... Los Incas inventeron las postas, que fué lo major
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que se pudo penser ni imaginer; y ésto s6lo a Ynca Yupanqui 
se debe (...) No solo lo de las postas inventé Inca Yupanqui, 
que otras cosas grandes hizo, como iremos relatando". (64)
Los chasquis recorrfan los caminos en carrera de pos­
tas a razéri de cuatro milias por chasqui, siendo reemplazado 
por «1 otro chasqui, desde antes de llegar a la mata parcial 
a fia de no disminuir la velocidad durante todo el trayecto. 
AinsTorth Means dioe que, no es exagerado admitir que en la 
época incaica, el recorrido de Guzco o Quito fuera de 20 -
dias de ida y vuelta, ya que la distancia entre ambas es de 
una 3 1000 milia s.
Iios caminos como hemos visto on los cronistas, esta- 
ban jrovistos de tambos (posadas) y depésitos, prestando un 
g ran servicio a la administracién y a loa transeuntes.
El 0ornercio, es un punto muy controvertido aunque 
son muchos los cronistas y los comentaristas contempora'neos 
que hablan de la existencia de un comercio interior y exte - 
rior en el Tahuantinsuyo.
"Este inga (Topa Inga) ordan6 que hubiese mercaderes 
que tratasen para se aprovechai’ de su industrie de s ta manera. 
Ténia mandado que ouando algiSn mercader trajese a vender al- 
gûn oTO o plats o piedras preciosas y otras cosas exquisi - 
tas. le echaoen raano y le preguntasen de donde lo habia lia— 
bido 0 conseguido, y desta manera daban noticias de las mi­
nas y lugares de donde lo habian sacado; y desta manera des- 
cLibrié grandisima cantidad de minas de oro y plata y colores 
muy finos". (65)
En cuanto al comercio interior, lo linico que podemos
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afirmar oategôrioamente eo la existencia del trueque. Semejante 
intercanibio es indudable, ya qua existe la palabra chala, qua - 
indica, precisamente, permuta o trueque. El trueque, ademég, ha 
exitido en todos los pueblos primitivos. Pero no basta aCinnar - 
la existencia del trueque para deducir la existencia de un oo—  
mercio interior. Gobo y Santillan afirman que el intercambio —  
que, sin duda, existio no tuvo, en absolute, oarécter comercial 
o de lucro.
Por otra parte, el tipo de economfa familiar cerraio - 
existante en el Tahuantinsuyo, no daba margen para un comercio 
interior, ya que cada familia producfa lo neoesario para si —  
subsistencia.
En este mismo sentido dioe A. Metraux que "en un E«tado 
agricole y artesanal (como el incaico) en el que las autorLda—  
des limitaban la circulaoién de personas y bienes, en el q»e la 
prodiicoiôn estaba sometida a control del gobernador y que iiri- 
gia los excedentea hacia loa depésitos pûblicos, el comercio no
habrfa podido, en al major de los casos, superar el nivel 4a —
trueque. Pero tarabién aqui la realidad es menos simple". (66)
Luis Baudin, en su obra, al Imperio Sooialieta de los — 
Incas, lievado por su entusiasmo proincaico, llega a suponsr la 
existencia de comercio exterior. "En todo estado socialiste, —  
dice, todo comercio exterior es comercio del Estado...Asi cebié 
ser en Peru, que el Inca obtenfa por taedio del cambio de cier—  
tos objetos, eapeoialmente de conchas de Centre Amérioa". (66b) 
Baudin llega a tal suposicién, partiendo de un date —
aislado ofrecido por el cronista Juan de Sâmano, que deocribia
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un gran baroo de vela que iba a Tumbea hacia el norte y fud - 
enoontrado por el eapahol lîuiz, que exploraba el Pacifico por 
encargo de Pizarro. El buque llevaba oro, plata, eapejoa, va—  
nos de ceraiüica y telas. Otro argunento que se adiice oono priæ 
ba de la existencia de comercio exterior es el hallazgo de ob­
jetos del Peril en zonas lejanas.
Aunque las pruebas aducidas no aon Suficientes, no —  
obstante, debemoa auponer que la actividad comercial del impe­
rio, por reatrlngida que fuera, no podia reducirse al trueque 
entre pobluciones vecinas. Parece, sin que se pueda afirmer - 
con corteza, que verdaderoa comerciantea recorrian largea dis- 
tanciaa para traficar con algunoo productos. El mismo Eoipora—  
dor Pacha cuti, segiin el teotimonio de Oarmiento, que antes he- 
moa citado, habria ordenado que hubiera mercedares, y si los — 
qua traficaban en materia a prima a como el oi-o, la plata y las 
piedras preciosas eran vigilados, no lo aeria para entorpecer 
au comercio, aino aimplemente para saber de donde sacaban los 
produotoB que portaban.
Como remate de las consideraciones que hemos venido la 
ciendo, sobre la organizacién economics del Tahuantinsuyo, ofr^ 
ceraos una sintesis de 1. Baudin, sobre el tema que lo abordfi — 
desde la perapectiva dal socialismo.
Baudin enmarca todo su estudio sobre la economfa inca^ 
0.3 on un esqueraa socialista. Distingue, al respecte, el con jun 
to de disposiciones tradicionales a imitidas por los fndigonas, 
de o.aracter local, y la red de raedidas tomadas por los sobera- 
nos del Cuzco. Las primeras son anteriores a los Incus y res—
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ponden estreclinraente a Ian necesidadea geograficaa y a las ten 
dencias psicologicaa, son obras del medio y del tiempo. Las - 
segundas son un tinglado improvisado : son obra del hombre.
La infraestruotura la constituyen las comunidades agrjÇ 
colas, los aylluii oon todo au funoionamiento: tupus, servioio 
de a.îintencia, otras posesiones, excadentes del suelo, pro pie dad 
del Inca y del Sol, etc...
La supersstructura se caraoteriza por el dualisme, la 
aplicacién progresiva y la obligacion al trabajo.
Bl dualisme es fundamentals todo el sistema descansa -
sobre uno que le da vida: la masa en via de socializacién y la
élite en via de individual\zacion.
El dualiamo se continua en el dominio del espiritu; el
Inca, hijo del Sol, as Dios paralel pueblo, no lo es para la -
élite. La religién era diferente segûn que se trmtara de la ma 
sa ô de la élite. La primera adoraba al Sol, la segunda invooa 
ba a un ser supremo abstracts, invisible e incognosoible.
La auréola que rodeaba al Inca estaba asegurada por la 
aplicaciôn del dualiamo a la historié. Los amautas ensehaban — 
la hisiboria veridica oontenida en una docuraentacién conservada 
en Guzco bajo forma de cuerdas anudadas, pero componian tara— 
bién, con la ayuda de los altos funcionarios una historié ofi- 
cial expurgada para uso del vulgo y que los postas se enoarga- 
ban de contar los dias de fiesta.
El sistema penal presentaba el mismo doble caracter: 
las snnciones eran en apariencia mas dulces para la élite que 
para la masa.
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la aplioaclon progresiva se refiere a loa medidos de - 
lento aotae tiraient o de las poblaoiones conquiatadas: coatimibres, 
instituciones, religién, langue, eto.
la obligacion al trabajo de hombres, mujeres y niRos. -
El trabajo era considerado no aôlo como raedio, lo cual es natu­
ral en un pais poco fértil, aino como un fin en si. la pereza -
era un viole capital severamente repriraido.
los Incas supieron hacer el trabajo atractive, sabien- 
do aproveolior la fuerza de sus hombres.
El esquema socialista se pone de manifiesto, sobre to­
do, en los mecanismos para equilibrar la oferta (todo lo pro- 
ducido por el trabajo obligatorio en las tierrns del Inca y - 
del Bol y por el tributo de trabajo industrial) y la demanda -
(reducida al minimo, pues la masa vivia pobremonte). Los méca­
nismes para mantener el equilibrio eran:
- Las estadisticas: quipus.
- La administracién: vertical, sistema decimal.
- La inmovilizacién: control de la poblacién, despla—
zuiaientos por razones de Estado: mitmac.
- Un rogulador fiotante: dos depésitos y graneros pu—  
blicos.
- los medios de transporte y transmisién: carreteras,- 
tampos, chasquis.
- Las snnciones: sistema judicial (67).
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CAPITULO II.
II.- Prehlatoria e Hlatorla del laoanato,
a ) Las culturaa Preincaicas. -
Sobre los pueblos primitivos del Peni, el area que ocupa- 
ron y la edad de las antiguas culturas no poseemos, hasta la fe—  
cha, datos ciertos, sino solamente aproximados,
El P. Bernabé Cobo no<dice, al respecte, que "por haber - 
careoido de letras los indios, es muy oorta la noticia de sue an— 
tigUedades que hallamos entre ellos; y si bien los peruanos usabm 
de ciertos hilos y cordones para conserver la memoria de sus he—  
ohos (como adelante veremos) no constaba por esta manera de regi£ 
tros mas que lo sucedido desde el tiempo que comenzé el inçerio de 
los Incas con las conquistaa que eraprendieron y provinoias que du 
rants su imperio sujetaron; y aûn esc oon tan pooa distincién y — 
claridad, que ni aun los anos que cada rey tuvo el oetro se ha po— 
dido colegir de su cuenta".(68).
Hasta fines del s. XIX, existla la creenoia de que la lini—
oa cultura importante que habia existido en tierras peruanas era - 
la incaica. Hoy gracias a los grandes descubrimientos arqueolégi- 
008 y los estudios cientlficos e histéricos llevados a cabo se ha 
constatado con toda claridad la existencia de importantes culturas 
preincaicas.
"Sabemos que los incas no reconocian ningün preoedente cul 
tural, que se atribuian la creacidn de la civilizacién de la cual 
sélo eran loa herederos y que enarbolaban una imagen poco halagado_ 
ra de sus antepasados". (68 b).
— 65 —
La carencia de eecritura en las culturaa peruanas, tanto 
incaicas como preincaicas, hace aûn raâs dlficil el conocimiento _ 
de esas épocas tan reinotas. Sélo a travéa de la arqueologia y la 
etnografla, teneiaoB accesos a ese pasado, Hay otras circunstancias 
que dificultan, aûn mas, el conocimiento de las culturas prelncai. 
cas I @1 hecho de que los incas no reconocian ningûn antecedents 
cultural atribuyéndose la creacién de la civilizaciûn de la que -
procedian e incluse denigrando a sus ancestros en el sentido de - 
oonsiderarloB nulos y salvajes.
Porras Barrenechea afirma " ••• que los Incas no guardaban
ningûn reouerdo de las tribus conquistadas. Se apropiaron sus des­
cubrimientos culturales, velando con una niebla de incoraprension y 
de olviio, el devenir histdrico de los pueblos preincas... En la _
lengua Inca, esta época lejana fué designada con el nombre de puru 
pacha que significa "el tiempo de las poblaoiones desiertas o bârba 
ras", (69).
A través de las crénicas podemos ver reiteradamente al pri 
mer Inca revelando a némadas incultes, desnudos y sin ley los rudi 
mentes ie la agricultura, y a su esposa, la reina, ensedando a las 
mujeres a tejar sus vestidoa,
Bernabé Cobo, Juan de Betanzos, Martin de Morua. Pedro Ci£ 
za de Leén, Sarmiento de Gamboa, adeiués de varias relaciones anén^ 
mas, aflrmaron la idea de la anarquia y la barbarie preinca, Prenr- 
te a estos un pequeRo grupo de cronistas. Roman de Zamora, Bias Va 
rela y al Licenciado Pernando de Montesinos, consideran el Incana— 
to, Como el ûltimo estadio de una larga evolucién. Montesinos hace 
decir al primere de los reyes; "... las leyes de mi gobierno serân
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resucitadaa del pasado y no inventadas de nuevo..,"(70), '
Homén Zamora hace referenda a un gobierno primltivo de -
orden y pro reso. Begun Montesinos, el linico que expuao una His-
toria Preinca, que parece tuvo como fuente al P. Bias Varela, la
Historia del Peru primitive comenzd por una etapa de confusién de
migraciones de tribus ansiosas de encontrar un espacio para vivir,
de hombres rudes y primitivos» Esto habria ocurrido algunos alglos
antes de J.C. hasta el ado 250 de nuestra era.
A continuacién siguié una era de grandes progresos oultu»-
rales. Los pueblos habian logrado dominar el paisaje y producir — 
alimentes, perfeccionar la agricultura. Luego hubo una etapa de — 
luchas entre los de la Costa y los de la sierra. Esto habria dura 
do desde el ano 275 al 500 despuis de Cristo,
En la era siguiente se habrîa advertido un gran floreol- 
miento cultural: palacios, fortalezas, caminos,obras de eurte, mû— 
sica, ritual, buen gobierno politico, habrian sido las caraoterijs 
ticas de esos tiempos, que abarcarian 400 anos, desde el 500 al - 
g00 de nuestra era.
El encumbramiento de les pueblos del primitive Perd fue - 
el comienzo de la decadencia. Los principes locales, debilitados 
por la abundancia y el fausto perdieron su antiguo vigor. Surgie- 
ron ambiciones, luchas intestinas, guerras e intrigas. La decaden 
cia fué total desde el ano 900 al 1.100 de nuestra era. A esa épo_ 
ca se refieren loa cronistas, como de behetria, sin gobierno, de 
caos y de corrupcién. Esa etapa oscura y confusa terminé con el - 
advenimiento de los Incas y su brillante trayectoria.
Esta tlsis de ttontesinos, fué atacada con sérias objecio-
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•nés hasta el punto de ser desdeiïada. Riva Agiiero la reivindicé . 
Aunque la obra de Kfontesinos esté propagada de fantasias y no le
faltan alguna que otra incongruencia, es indùdable que tuvo la — 
informaoién o la intuioién del verdadero proceso histérico del P£ 
ru, cocprobado por las investigaeiones arqueolégioao y etnolégicas.
Hoy sabemos con certeza que las més notables coiiquistas - 
del honbre peruano sobre la naturaleza, como la doraesticacién de 
eapecies vegetales, como la papa, la cca, el ajii, la coca, el al 
godén J el maiz, fueron realizadas muchos siglos antes del adveni. 
miento de los Incas. Por lo tanto, la organizacién social y econ^ 
mica del Perd habria sido lograda con mucha anterioridad a la apa 
ricién de la dinastia incaica,
Los restos enoontrados en las turabas preincaicas, el estu 
dio de las capas arqueolégicas y la contribucidn de la biologia y 
de la etnologia han logrado esa nueva etapa en la investigacidn -
del pasado del antiguo Perd,
Dice al respecte, R, Levillier que "asi como en Occidente 
se asignaron por error contagioso, las fuentes exclusivas de la — 
civiliacién europea a Grecia y Roraa, asi en nuestro henisferio, 
por la raagnificencia de los vestigios y la abundancia de objetos 
artistioos de llljico y del Perd, solo hubieron ojos y plumas para
los aztacas y los incas. Especialraente a estos liltimos otorgose — 
una posicién privilegiada, atribuylndoseles cnpacidades que exis-
tieron ie igual manera, cuundo no en mayor escala, en otras nacio 
nés indlgenas mas antiguas. Por ejemplo, se creyé mucho tiempo que 
el culto al sol y a la luna; ciertos raitos populares cosmogdnicos; 
la manera de enuerrar a los i.iuertos (rodeandolos de vasos de chi—
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chaSjurnaa con yuca, maiz, coca, pucoa, mates joyas, instrumantos 
de su oficio, perrosj envolviéndoloa en tejidos fines o toscos, — 
segûn la claae del difunto, o en redes segûn los lugares); los tarn 
bores y caracoles, flautae, quenas y siringas (autaras); las festi 
vidadea religlosas; los productos agricolas; la manera de cultivar 
los cerros con andanes..*, eran modalldades exclusivas de loa in- 
cas o procedian de ellos, si se descubrian en naoiones vecinas.*»*
En Perû la falta de objetividad es mayor. Los cronistas en 
salzaron la ûnica civilizacién que elles supusieron privativa de - 
los incas. Garcilaso y el P. Varela, hijos de tnujeres indigenas,coa 
yuvaron a consclidar ese error"... (71).
"Pelizmente, la verdad acallada en los libres, yacia en las 
tumbas, y las tumbas hablaron. El patrimonio integral peruano, re- 
ducido por ignorancia a lo incaico, asoma expledente, gracias a los 
hallazgos de la ciencia incansable. A medida que se remueven los C£ 
menterios, que se èxaminaa las obras de arte, crâneos, industrias - 
mites e idiomas de las naoiones del litoral, creoe en riqueza. En — 
esa labor de justicia distributiva, de la que émana una ordenaoiûn 
de valores, no aparece una cultura soberbia aislada, ai^ aâ veinte, — 
que sûlo comienzan a balbucear sus secretos al alearse de los pozos 
polvorientos en que estuvieron tantes siglos soterradas..• las ci— 
vilizaciones mas pronto conocidas son las que eobreviven a si mis- 
mas en los restos visibles de sus pasadas grandezas, por ejemplo : 
el gran Chimû, Pachacamac, Cuzco, Tiahuanaco..."(72),
Vamos a exponer brevemente las pincipales cultures preinca^ 
cas indicando su ubicacién y sus caracteristicas distintivas funda— 
mentales.
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En los Andes peruanos los arqueélogos lian descubierto va
rias culturas, pero son dos: la de Chavin y la de Tiahuanaco,las
que deatacan por su importancia.
La cultura de Chavla tiens su centro més importante en -
la cuenca del alto Maradén, Su area de propagacién se extiende - 
por el norte en toda la cuenca de ese rio hasta los Andes Ecuat£ 
rianos; por el este, hasta la cuenca del Huallaga, por el oeste 
hasta la Costa, en donde se han enoontrado notables restes en la 
zona de Nepena, Casma y Ancoh, y por el Sur hasta la sierra Cen­
tral. Los restos mas importantes se han enoontrado en la provin­
cia de Huari, en el Departamento de Ancash, en el lu<;ar llamado - 
Chavin de Huantar, que parece haber sido el centro de tan impor­
tante cultura, El arqueélogo peruano Julio C. Tello ha hecho im­
portantes descubrimientos y estudios sobre Chavin,
La cultura de Tiahuanaco que tiene su centro mas importun 
te en la rneseta del Collao o Titioaca, a 21 Ems al S.E. del lago 
del mismo nombre, en territorio perteneciente a la Repûblica de - 
Bolivia. La presencia en ese lugar de énormes restos de construc-
cidnes de piedra, como teraplos, palacios y fortalezas, y adeiaas, 
el haberse enoontrado importantes restos de fina cerâmica, llevé 
a los arqueélogos a afirmar la existencia de esta cultura, El ha— 
llazgo posterior de restos de esta cultura de Tialiuanaco en Puca- 
ra, y en lugares del Peru Central y norte, parece deinostrar que - 
se extendi6 por gran parte del actual Porii, aunque su centro prin 
cipal ostuvo en la meseta del Titicaca,
En las costas Peruanas tenemos que destacar tanbiéu, gra­
cias a la ciencia arqueoldgica, otras dos importantes culturas -
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preincaicas: la que se desarrollé en la costa norte y que se co- 
noce con el nombre de Mochica-Cliimu, y la que se desarrollé en la 
Costa Bur y que se conoce con el nombre de Hasca, Ambas cultu­
ras parecen haberse desarrollado en forma independiente pero una 
y otra tuvieron dos momentos bien marcados en su evolucién, y pa 
ra senalar el période mds antiguo se le antepone el prefijo pro­
to.
la cultura Mochica-Chimu. tuvo su asiento en la costa del 
actual Departamento de la libertad, entre los valles de los rios 
Santa, Virû, Moche y Chicama. Esta cultura no logré extenderee - 
por la regién Andina; fué puramente costeHa. la influencia de es
ta cultura llegé hasta Piura por el norte, y Paramonga por el Sur. 
la fortaleza de Paramonga, situada cerca del rio Parivilca, fué - 
la frontera sur de Gran Chiimi.
Esta cultura, cofi» hemos dicho, pasé por dos periodoa en 
su desarrollo. El priraero y mas antiguo, es conocido con el non>> 
bre de ProtoGhinm, o también i.iochica. El segundo periodo se llama 
propiamente Chimû : los Chimûs llegaron a constituir una floreoien 
. te cultura en los tiempos en que se desarrollaba el Imperio incal 
00, y el Inca Pachacuteo los conquisto y los incorporé al imperio 
en el siglo XV.
La cultura Masca. en la costa sur, tuvo su asiento en el 
valle del Rio Grande de Masca y en parte del valle del rio Ica. 
Esta cultura, al igual que la mochica-Chimû pasé por dos momentos: 
uno primitivo llamado proto—Nasca y otro posterior llamado propia 
mente Nasca. Esta cultura se extendié por parte de la èierra sur, 
llegando sus influenclas hasta Castrovirreyno y Ayacucho.
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Intimaraente relacionada con la cultirra Masca, eatuvo la 
cultura que se desarrollé en la Peninsula de Paracas que tuvo - 
(jomo caïacterlstica poseer un arte textil maravllloso* Loa res­
tes 4e esta cultura de Paracas fueron descubiertos en 1925 Por 
el Dr, tUlio C. Tello,
Como hemos dicho prevlamente, lo que sabemos sobre las 
culturas preincaicas es debido principalmente, a los restos que 
nos han de j ado y que han sido encontrados por los arquedlogoa - 
en las excavaciones realizadas en diverses lupares del territo- 
rio,
Los principales restos hallados son : cerâmica, edifi-- 
cios, tejidos, utensilios y objetos de oro y plata»
Todas las culturas preincaicas alcanzaron notable désa­
rroi lo en el arte de la cerâmica. Consiste este arte en fabricar 
objetos de barro, principalmente con tierras arcillosas, sometien 
dolas a la accién del fuego y luego embelleciéndolas con el auxi 
lie de la pintura, del dibujo o de la plâstica.
Los colores empleados en el embellecimiento de la cerâ- 
mica llegaron a ser hasta doce, pero los fundamentaies eran sels; 
blanco, negro, ocre amarillo, ocre rojo, rojo indio y plomo.
La manera de embellecer el ceramio, ya sea por medio del 
color, del dibujo o de la forma, ha dado lugar a los diferentes - 
estijos de la cerâmica peruana: estilo chavin, estilo Tialiuanaco, 
estilo iochica, estilo Chimu, estilo Masca.
Los arqueologos han descubierto también, en sus excavacio_ 
nés, restes de notables edificios construidos por la raza indige­
na en la época Preincaica»
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Estos restos arquitecténicoa unos son de barro y otros 
de piedra, y presentan como caraoterlstioa, as! como también la 
tienen los edificios incaicos, el de ser de forma piramidal o — 
de terrazas superupuestas, de no emplear columnaa, ni aroos ni 
bovedas, y de no presenter en sus muros ni en sus teohos, orna— 
mentaciones de ningûn género a exoepcién de las ruinas de Chan— 
chan que si presentan estos adornos, Otra caracterlstica que pre
sentan los edificios de piedra es que no tienen ninguna sustancia 
que una los bloques de piedra.
También en lo arquitecténico incide la geografia peruana. 
Asi, en la costa, en donde no Ilueve y la piedra escasea, se em- 
pleé como material de construcoién el barro en forma de adobes. ■ 
Estos adobes son unos de forma redonda, otros de forma cénica y 
otros de forma rectangular. Los principales restos arquiteoténi— 
008 de'la costa son : La ciudad de Chan—Chan, la huacas del Sol 
y de la Luna en Rfoche, la fortaleza de Paramonga, las ruinas de 
Pachacamac y las necrûpolis de Paracas.
En cuanto a la edad de las culturas Preincaicas. Andinas
el profesor Tello propone cuatro edades o tipos de civilizaoién, 
la de los Andes Orientales, Andes Oocidentales, del litoral Pac 
fico y la de los Incas.
La primera oivilizaoién tiens como caraoteristica en su 
arte la técnica del grabado que es trasladada a la piedra y el—
barro, y el aprovechamiento de los recursos naturales de la flo
resta amazénica. El exponents de esa civilizaoién serfa Chavin- 
en el norte, Paracas en el Centro y Putarû en el Titioaca.
La segunda civilizaoién se desarrollé en los Andes occl
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dentales mezclândose sua restos con las de los anteriores. Su 
caracterlstica habria sido la construccién de ciudades en las - 
mas alîas cumbres de las montanas del centro y sud andino; se- 
leccién y domesticacion de las plantas aliraenticias, domestica—
cién de la llama y la alpaca, aprovechamiento del algodon en la 
zona central de la costa. Tipos de esa civilizacién serian Hua^ 
las, Otancos, Collao, Tiahuanaco, al noroeste argentine.
La tercera civilizaoién de la costa del Pacifico corres_
ponde a los valles del litoral maritime, donde culmina el desa­
rrollo agricola del antiguo Perû, iniciado en las culturas and£ 
nas, de la que son derivaoionos.
La cuarta edad corresponde al advenimiento de los Incas, 
que organizan una formidable estructuracién social y politica, - 
pero que es ya la ûltima ola cultural décadente. Los grandes he- 
ohos de conquista animal y vegetal de transforriacién del raedio ara 
biente, habian sido logrados en las etapas preincaicas. Incluse 
el arte, la cerâmica, la escultura, el dibujo, la pintura, habia 
aloanzado en las anteriores etapas extraordinario prestigio.
De acuerdo con los estudios etnolégicos y arqueologicos, 
Spengler, créé que no puede asignarse mas de mil anos como edad 
de las culturas americanas primitivas. (73).
El profesor Tello considéra, por su parte, que se puede- 
calcular un tiempo no raenor de cinco siglos del ano 800 d. de Je. 
a 1 .321 para las culturas del litoral del pacifico, cuyo decai—  
miento empieza oon la conquista de la costa por los Incas.
Para la etapa cultural de la civilizaoién de los Andes - 
occideatales, repressntada por Huaylas, Tello calcula 800 anos.
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Q sea entre el ano 800 y el ano 0 de la era crlstiana.
Y, finalmente, para la mâa remota oivilizaoién, la de los 
Andes Orientales, que logré las primeras etapas de domesticacién, 
de productos vegetales y créé las bases de la economla hortloola, 
comenzando por el cultive rudiméntario de azada, el profesor Te­
llo le asigna 100 anos antes de J.C.
Ofrecemos como tirmino de este capitule una sintesis del
punto de vista de Luis E. Valcércel sobre la cultura del antigua 
Peru. (74j..
Valcércel a través de su estudio defiende la tesls de la 
unidad de cultura peruana "no obstante las mdltiples veiriedades - 
que présenta el mapa arqueolégico del Perû, los distintos estilos 
de cada valle, existe, sin embargo,esa unidad".(75)
Dentro de esa unidad de la cultura del Perû, Valcércel - 
distingue las siguientes. épocas:
1.- Epoca Preagrlcola t Pescadores, recolectores, némadas
2.- Epoca de la Agricultura incipiente;serainérnadas, perma 
nece en un lujtjar hasta que reoogen la coaecha.
3.— Epoca de la AgricultiTa avanzada que subdivide en:
a.- Epoca Weo-Andina, période reciente que ten.iina cuando 
el Perû es descubierto por los esparîoies.
b.- Epoca Media o Meso-Andina, la inraediatamente anterior 
a los Incas,
c.- Epoca Antigua o Paleoandina,, la mas renota.
En la primera etapa preagrlcola, la organizacién politica 
se reduce a grupos de veinte o treinta farailias vagando en bandas 
0 clanes, con un jefe temporal para la casa o la guerra.
En el période de la Agricultura Incipiente, hay ya al.'^ una 
estabilidad y algunaa normas de convivencia, una incipiente orga
niracién politica: un jefe eatable experincntado, el anciano (eu 
raca, el mayor) y un jefe guorrero, el sinclil» La agrupacién es - 
mayor, son reuniones de varies clanes y bandas, eatamos en presen 
cia de la Tribu, entre 500 y 1.000 hombres.
Cuando se llegé al poriodo sedentario de la A;,ricultura - 
Avanzada o la Al ta cultura enconlraraos una or, ;ani;.acién politica 
mâa coupleja, con jefes locales de la coraunidad o aldea y jeios - 
régionales, jefes de tribus, Hoj" confederaciones de tribus con sus 
respectives jefes.
Y por ultimo, cuando se forma el Imperio hy un Jefe de Je­
fes, un soberano supremo, el Capac-lnca o supremo seüor.El territ£ 
rio oorain y su explotaciân conjunta détermina la fonnaciôn de gru 
pos sociales constituidos por un nâmero importante de itidivlduos; 
"asi aparece la comunidad agraria, lo que en el Perû llamamos Ay- 
llu o coraunidad indigena". (76).
De la época Paleo-Andina son representativaa dos culturas: 
Tiahuanaco y  Chavin. En la Meso-Andina, una voz disuelta la cultu
ra Tiahuanaco, encontraraos cinco ,grupos que ce destacan: en la co£
ta encontramos el Chimû, que viene desde la parte laâs septci;itrio—
nal hasta las cercanias de Lima. Enseguida otro grupo importante,
guerrero, el de los chinchas, desde el actual departamento de Ica 
quleés hasta Chile. Se puede decir que entre estas dos naoiones -
dominaron toda la costa del Perû. En la sierra tenemes loa Collas,
que fornan una confederaclon que dorainan toda la regién del Alti-
plano y aun los valles altos; los chancas ocupaban parte de Arapu-
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rimac, provincia de Andahuaylas, Ayaccucho, Huanoavllica y parte 
de la costa de Ica, cabeceras del valle de Pisco. Los Incas on— 
ya original zona de poblamiento fué de Cusco y Apurimao.
Valcércel recoge el cuadro de secuenciaa de Uhle:
V.- Imperio Incaico: legendario, histérico, dividido.
IV.- Estilos Epigonales (Tiahuanacoides)
III.— Cultura Tiahuanaco.
II.- Cultura Proto-Chimii y Proto-Nasca.
I.- Pescadores primitivos.
Valcércel présenta también otros cuadroa o esquemas de — 
periodificacién en general y por zonas, asi como un mapa que lo- 
oaliza geogrâficameiite las diversas culturas.
Hace después un estudio de las areas de desarrollo de la 
Alta Cultura Peruana. Distingue un érea co-tradicional o central 
y otras areas de desarrollo al norte y al sur de ella. En estas - 
areas introduce una primera distincién o divisién t la costa, por 
un lado, y la sierra, por otro.
"Evidentemente existe una diferencia entre loa restes ar 
queolégicos que se encuentran en la costa y aquellos de la sierra. 
Todas las muestras del Arte Mochica, Chimû o Nasca son muestras - 
que 00lamente se encuentran en los respectives valles del litoral, 
son desarrollo3 casi auténomos. En cambio, si observamos lo que - 
ocurre con los testimonies ai queolégioos de la sierra veremos que 
se han producido desarrollos culturales como Tiahuanaco, Chavin, - 
Huari, etc., que han tenido sus propios centres y se han difundido 
no sélo por la sierra, siné también por la costa; veiaos restos de 
évidente estilo Chavla en Ancon, Supe, etc...; Restos de estilo -
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,Tiahuanaco en toda la costa y luego el indudable estilo incaico 
en toda la sierra y costa. Por lo tanto, los desarrollos cultu­
rales de la sierra tuvieron la particularidad de extenderse e 
ir oubriendo el territorio en diversas épocas. Ho ha ocurrido 
lo inverso" (77).
Distingue después Valcércel los desarrollos culturales 
realizados en los grandes valles, los pequeHos valles de la cos­
ta T en el altiplano; Grandes Valles: Urubamba, Mantaro, Hualla­
ga, Gallején de Huaylas, MaraHén, Cajaraarca; Valles de la costa; 
de Piura, de Pisco, de Nasca, etc... Dos grandes altiplanos el 
de Junin y el de Collas o Titicaca.
Ademés presents un cuadro interesanté de areas geocul- 
turales segûn Bennet y Bird.
En cuanto al origen y unidad de la Culture Antigua Perua 
na, Valcércel afirmat"Pundamentalraente la cultura coopleja en el 
Peiû se produce por la unién y contacte de dos grandes agrupacio 
nés: la de los pueblos de clima tropical del mundo amazénico y la 
de los pueblos de clima frio del mundo andino. Mundo Andino més 
Mundo Amaaonico igual a alta cultura o Civilizaoién ^eruana. Si - 
exaainamos las bases econémioas.de ambos mundos,encontramos que 
realnente se ha produoiuo la fusién. Tenemos por ejemplo que el 
mundo tropical amazéuico consigue para el hombre la experiencia 
extraordinaria del cultive o domesticacién de pl-ntas de gran in- 
portancia para la alimentacién como con el maiz, la yuca,la bata­
ta c canota, el mani, el frijol, el tomate, el aji, etc... Hien- 
tras que, por otro lado, las experiencias del mundo andino dieron 
por resultado un bénéficié que iba a ser comûn a todbs los hombres 
en la enorme extensién del territorio de la Cultura Peruana Anti­
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gua, el descubriniiento o domesticacldn de la papa, oanihua, qui 
nua, olluco, oca, etc., aliiaento de gran virtud autritiva. Es­
tes grupos seguramente llegan a juatarse en una zona intermedia, 
porque no se puede imaglnar que el hombre del altlplanicie fue— 
se a unirse al amazénico en la selva misma o que el amaz6nioo — 
llegara hasta el Titioaca. Lo mas verosimil, en un terreno de - 
hipotesls, es que fueron los unos bajando y los otros subiendo 
lentamente, aclimatândose poco a poco, hasta llegar a un cllma
templado que se da en nuestros valles medios que corrientemente 
llaraamos "Quebradas", (78)
Nuestro autor defiende una Alta Cultura Peruana unitaria 
y la defiende mediante una serie de rasgos générales:
- En el alitnento! ocho o dlez productos bâsicos.
- En el vestido; un vestido universal compuesto siempre
por una tdnloa hasta las rodillas, un manto, sandallas, ojota o
usuta,
8 0lamente el llauto, tocado que consiste en un oorddn de 
lana de diverses colores, era propio de cada pueblo.
- En la habitacidn también se perclbe esta unidad a pe- 
sar de la variedad de tipos arquitectdnicos.
_ En el orden social: todos estes pueblos se han consti—
tuido a base de verdaderas unidades sociales mfnimas que se cono-
cen en los idiomas quichua y aymara con el nombre de Ayllu, cornu 
nidad, que en la terminelogla socioldgica podria llamarse clan, 
gens.
- En el orden religiose: tenian un Dies coraiin, la huaca. 
Las Pacarinas, eran los lugares de orlgen del grupo, de donde -
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habla eurgido la comunidad o de donde hablan aalido los proge- 
nitorea o primeros padres. Otro vinculo coradn era el conjunto - 
de practlcas y creencias de Indole mâgica y una serie de i/iitos 
proplos.
De entre todos los rasgos citados, exponentes de la un^ 
dad cultural del Antiguo Peru, Valcdrcel destaca el Ayllu.
"El ayllu fué, pues, la oélula comun a costa y sierra.
(...)
La Alta Cultura Peruana tiens asl, corao nota caracteri£ 
tica de su unidad esta comunidad o formacidn social, tan resis-
tente, que si fui anterior al Imperio de los Incas, se conservi 
y perfecciono durante el Imperio, sigui<5 conservàndose a través 
del dominio espailol y subsiste aun todavla en nuestras llamadas 
cornunidades indl venas". (79)
Riva Agiiero nos oi'rece un estudio interesante soljre la — 
civilizacidn tradicional peruana en la época prehispânica (79 b)
B) Origen del incanato.
Dice Ibarra Grasse, "... que la hiatoria incaica ha sido 
falsificada por los misrnos Incas ( mas concretaraente por el noveno 
de elles, Pachacutec) con objeto de borrar la exiatencia de una - 
anterior subjecion, una dependencia del Reine Aimara de Hatun-Co- 
11a".(79 c).
El origen de todo pueblo se pierde en el mito y la leyen 
da. Ids cronistas no son acordes cuando relatan el Mito de îlan- 
Co Capae y los origenes del incanato. Posiblemente t.Iarco-Capac — 
sea un personaje purainente mitoldgico, inventado con posteriori— 
dad para otorgar caracter sobrenatui’al a au liijo Sinchi Roca, per
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sonaje aemihlatlrlco y proplaraente el fundador del Imperio In- 
calco.
Sin entrar en la polémica sobre las distintas versiones 
del mito, nos limitarnos a exponor una sintesis de la verslln mis 
conocida.
En las proxiraidades del Cuzco, en un lugar llamado Pac- 
cari Tatnpu (Posada de la Aurora), se alza una colina a la que se 
le dâ el nombre de Tampu—Toco (Posada con nicho) en la que habla 
très aberturas. De estas très aberturas surgieron los fundadores 
del Imperio. De otros agujeros latérales salieron los anteceso—  
res de los Ayllus incaiooa y del orificlo central, el mayor de - 
todos, emergil Manco Capao, con sus herrnanos y hermanas. Los très 
hermanos de tlanoo se llamaban Ayar Auoa, Ayar Cachi y Ayar Uohu ; 
y las cuatro hermanas Marna Occllo, Marna Huaco, Marna Cora y Marna - 
Raua; al propio Manco Capac se le conocfa entonoes con el nombre 
de Ayar Manco,
Los ocho asuraieron la direcciln de los diez Ayllus que - 
hablan salido de las aberturas de los lados, y los condujeron al
valle del Cuzco, El Ixodo duro varios auoa y durante el mismo na 
ci6 Sinchi Roca, hijo de Capac y de au hermana mayor Mama Ocllo,
Manco Capac logrd librarse en ruta de sua très hermanos, 
Cachi ténia ateworizades a los otros hermanos» Trepô a la oolina 
de Huanacauri y desde alli lanzd piedraa con honda, con tal fuer 
za que r'orind nuevos barrancos. Sus hermanos lo enviaron entonoes 
al lugar de donde habia salido para que buscase la llama sagrada; 
tras él fui otro hombre para ayudarlo y después encerrarlo en la 
abertura dentro de la cual se supone que todavla esta, Uohu se —
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que do en Huanacauri donde se convirtiô en la huaca de piedra - 
para protéger esta ciudad. Con todo ello iianco Capac quedi solo»
Manco y sus hermanas siguieron adelante hasta el valle 
del Cuzco, donde probaron la tierra con un bastin de oro y al - 
descubrir tierra fértil en las cercanias de Cuzco se establecie_ 
ron alli. El valle estaba habitado, pero los Incas, pueblo ele- 
gidc del Sol, necesitaban aquellas tierras donde habia maiz y - 
lianas, expulsando a las poqueiîas tribus de aquella région, Man 
CO y sus hermanas construyeron entonoes las primeras casas en — 
lugar donde mas tarde se alrd el Corioanclia, el tenipio del Soi.
Segûn Montesinos, siglos antes del adveniraiento de los 
IncRS ej-ïistieron las dinastlas quéchuas de los Pirhuas y de los 
Amautas. Encontrândose en guerra ambas dinastias hubo grenues in 
Vasionés barbaras procédantes de las selvas. Los barbares llega- 
ron hasta el Titicaca y destruyeron la ciudad de Tiahuanacu, don­
de aurio Yupanqui, au rey, Los supervivientes huyeron con el ca­
daver de Yupanqui y se refugiaron en Tamputocco, donde tuvo ori­
gen Manco Cape, Ademas de Tiahuanuco, los barbares destruyeron -
tree ciudades. La cultura andina fué destruida. Sobrevino enton­
oes, una Ipoca de decadencia y barbarie, Unos cuantos Ayllus de 
refugiados quéc’nuas con los Amautas lograron sobrevivir y gracias 
a elles se conscrvi lo mejor de la cultura antigua, Construyeion 
fortalezas en las montauas del valle del Urubarnba en el Cuzco,
Su capital fué Paccari-Tampu y su teinplo el Taraputoco.
Segûn Sarraionto de Gn.m'ooa, de eue lujar (Tampu-tocco) sa 
lieron siglos inâs tarde los hermanos Ayar dando origen al Inca—  
nato.
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Dice Max Uhle que "la tarea de esclarecer los origenes 
de los Iticas présenta dificultades extraordinarias. Una de és- 
tas es el obstloulo de su propla tradioion, cuyo oarlcter ela- 
borado, en parte mlstioo, en parte fantlstico, es capaz de con 
fundir al investigador y hacerle buscar el origen histlrioo de 
los Incas hacia donde podria ser explicado suficientemente, 0- 
tra dificultad, consiste en el tlpo singular de muchos detalles 
de la civilizaoidn de los Incas, si la comparâmes con todas las
demas que la precedieron; otra en la forma elaborada por ella - 
en los recuerdos de la historia, que puede hacer creer al inves 
tigador que los Incas han side en verdad una raza superior y de 
indole diferente de la de sus predecesores que nos dejaron s6lo 
un nümero de artefactos para la reconstruccidn de su historia; 
otra en la vastisisima extension de la lengua del Cuzco, hoy dl 
fundida por todo el Perd y los paises vecinos, que, considerada 
como original , seduce al investigador a figurarse teorias ex­
travagantes sobre el origen y actes posteriores de los Incas,
Resultados de estas condioiones.., son esa multitud de — 
teorias que se han forraado para explicar el origen de los Incas
(80)
Hiram Bingham nos ofrece datos interesantes sobre el - 
origen del Incanato (80 b)
Begun la veraidn histdrica de Sarmiento de Gamboa, de —
Bernabi Cobo y de otros cronistas, durante el reinado de les — 
primeros ocho Emperado.res Incas (desde Manco Capac hasta Vinaco 
cha) los incas no extendieron su dominio mas alla de la regiôn 
ininediata al Cuzco, parécese que en esta Ipooa, los Incas solo
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erai una triuu de las o. Irrcentea en eota re, i6n. Lou ,.ropoo rnln 
Importantes que poelaban onta re;^i6n ei’an: Los Collas o Aywai’ao, 
que habitaban originarlamente la zona al Sur del Cuzco; oobro - 
todD en la meseta del Collao o Titicaca; los Quéchuas, portone- 
cieites a la raza que fundo el Imperio y que ocupaban prefertn- 
tensnte desde la zona del Cuzco hacia el iiorte, y los Yngas, que 
habitaban en la region de la costa.
La zona del Cuzco, en la zona del Vilcanota, fué el lu­
gar originario de los Incas, Alli se formé el Imperio, Cuzco - 
fué su capital. Los Incas que se creian el pueblo esoo;;ido por 
sus dioses para do mi nar el rnundo, creian que el Cuzco (oi:ibli,;c) 
estaba situado en el centro del mismo y por eso ciicîia capital - 
fué el ndcleo an torno al cual so deaenvolvia la vicia uGl I:'.pe- 
ric. Del Cuzco partinn c,aminos, ;\acia las cuatro zonas en que - 
se iiviûié el Ta' uuntinsuyo.
ïeniotido por Centro el Cuzco, lo,o Incu.s dividieron ou - 
Imperio, siguieudo la direccién de los cuatro puntos en dinulc:?, 
en cuatro suyos (regiones), m  unién de los cuatro cuyos lorma.- 
ba el TA'vVAliTD)3UYO. Los suyos eran los ai, ,uientes *
Collayuso, al sur-éste del Cuzco, cociprendia la region 
mas grande del Imperio y a la vez menos poolada, Comenzaba en - 
Ureos, al sur de la Ciudad Imperial y penetraba en la regién de 
la meseta del Collao o Titicaca, y luego por la costa se exten-
dia desde el sur de Arequipa hasta el Sui’ de Chile,
Contiaiiyo, cornenzaba al sur-oeste del Cuzco y se exten— 
dia basta la regién de la Costa, entre los valles de Ica y Qui^ 
ca.
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Chlnchaysuyo, comenzaba al noroeate del Cuzco y se ex 
tendia por Ayacucwo e Ica iiasta el confia Norte del Imperio - 
que era el rio Ancasmayo en las inrnediaciones del nudo de Pas 
to,
Antisuyo, que comenzaba al noresté de la ciudad Impe­
rial y se extendia hasta los comienzos de la selva amaz6nica, 
regién a la cual los Incas nunca pudieron conquistar a pesar
de sus multiples intentes para conseguirlo. Oomprendia hasta — 
las cebeceras de los rfos Madre de Dios y del Paucartambo y -
cuenca del Apurimao,
Desde que se fundô el Imperio en el siglo II, hasta - 
comienzos del siglo IVI en que el Tahuantinsuyo fué conquista- 
do por los espanolea, 14 fueron los Incas que lo goberneiron.
La lista o relacién de estes ençeradores peruanos se conocen — 
con el nombre de Capac-Cuna.
Eatos 14 Incas corrospondieron a dos dinastias, excep­
te el ûltimo de ellos. La primera dinastia se denomina de les - 
Urin Cusco, que en quichua quiere decir pobladores de la parte 
baja; la segunda dinastia se denominl de les Hanan Cusco que - 
quiere decir poiladores de la parte alta. Estes Incas fueron - 
los siguientes!
Dinastia de les Urin Cusco:
1,- Manco Capao
2,- Sinchi Roca
3,- Lieque Yupanqui
4,- Maita Capac
5,- Capao Yupanqui
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Dinastia de los Hanan Cuzcos
6,- Inca Roca
7«- Ya’war Huaca
8,- Wiracocba
9.- Paciacutec,
10,- Amuru Yupanqui
11,- Tupac Inca Yupanqui
12,- Huayna Capac
13,- Huascar
El 14 Inca séria Atahualpa, que no pertenecié a niiiguna 
de estas dinastias,
El Imperio de los Incas fundado por Manco Capac abarcu­
ba en sus comienzos sélo la zona del Cusco, Los Incas que gober- 
narcn el Imperio después de î/anco Capac fueron ensancjiando sus - 
limites, basta que a principios del siglo XVI, con el reinado del 
Inca Iluayna Capac, el Imperio llegé a coiiprender la enoi'itie exten 
sion desde el Nudo de Pasto Iiasta el rio llaula. En este proceso 
de crecimiento y expansion, el Imperio de los Incas, pasé por - 
très périodes que  ^ueron los siguientes:
1.- Périodes de los comienzos que corresponde al l'eina­
do de los très primeros Incas: Manco Capac, Sinclii Roca y Lloqui 
Yupanqui,
2.- Période de la expansién que coiresponde al reinado - 
de los cinco siguientes: l.'layta Capac, Capac Yupanqui, Inca Roca, 
Yahuar Huaca y V/iracocha,
3.— Période del apogee o grandes conquistas que corres—
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ponde a los cuatro Incas siguientes : Pachacutec, Amaru Yupan­
qui, Tupac Inca Yupanqui y Huayna Capac,
Los dos lîltiraos, Huascar y Atahualpa, cohresponden al - 
fin del Imperio,
Durante el période de los comienzos, los Inoas lograron 
someter a los pueblos del actual Departamento del Cuzco, llegan 
do por el Oeste hasta el rio Apurimao y por el SE, hasta el iJu- 
do de Vilcanota,
En el segundo période los Incas avanzaron mis alll de - 
la zona aledaiia del Cuzco y sometieron a dos pueblos 1 apportan­
tes: los Collas y los Chancas,
Es el Inca Mayta Capac el primero en llevar las conquis^ 
tas a la meseta del TiticaCa, Mayta Capac vencié a los Collas o 
Aymaras, y luego inicié las conquistas hacia el sur, hacia los - 
Valles de Arequipa y Moquegua, y traté de atravesar el rio Apur^ 
mac e iniciar la conquista de los feroces Chancas que habitaban 
en la regién de Andahuaylas, sin conseguirlo. Sus sucesores, Ca 
Pac Yupanqui e Inca Roca, no realizaron ninguna conquista impor­
tante dedicândose a consolidar la autoridad del Imperio en los - 
territorios conquistadoa,
El séptimo Inca, Yahuar Huaca extendié la conquista de - 
sus antecesores y Ilegé a someter la parte de la actual Bolivia, 
Durante el reinado de este Inca el Imperio pasé por un gran peli- 
gro, Los feroces Chancas, que habitaban al otro lado de rio Apu­
rimao, invadieron el Cuzco, para acabar con el naciente Imperio 
que ameneizaba conquistarlos, Yahuar Huaca, atemorizado por esta 
invasién, abandoné el Cuzco que fué ocupado por los Chabeas. Pue
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entonoes cuando uno de los hijos menores del Inca, el principe 
Ripac Yupanqui, tomé la defensa de la ciudad Imperial y después
de una memorable y sangrienta batalla logré derrotar a los chan 
cas. Fué entonoes cuando uno de los hijos rnenoreo del ln.:a, el 
principe Ripac Yupanqui, tomé la defensa de la ciudad Imperial 
y después de una memorable y sanorienta batalla lo t 6 derrotar 
a los cJiancas. Como consecuencia de esta victoria fué elevado - 
al trono con el nombre de ïïiracocba. Este Inca extendié sus con 
quistas hacia la sierra Central, y luego por el suresta dominé 
mas allé de la meseta del Titicaca.
El reinado del noveno Inca, Pachacutec, fué uno de los 
mas brillantes del Imperio. l'o sélo se distinguié por haber in 
corporado a sus do minios numéro so s pueblos y ensanciiando coasi^ 
deimblemente sus limites, siné que organize la vida interior —  
del Imperio.
Por la regién del Coliasuyo, Pachacutec ejytendié sus - 
conquistas hasta los confines de la actual Bolivia, y iu,go pé­
nétré a terri torio ai'gentino en cl Tucunian, mie ut ras que por - 
la Costa llegaba hasta el sur de Tarapaca. Por el Chinc'aayrju "O, 
Pachacutec conquisté la regién del llamado reino de los Chin—  
chas en la conta Central, y luc/;o avanné hasta incorporar a su 
Imperio toda la sierra sorte del Perd, llocando lias ta lu regién 
de los Chuchapoyas, Por la costa sorte conquisté el Reino de - 
Gran Chimd, que desde entonoes quedé incorporado a loo doninios
del Imperio. Ade/nas el Inca Pachacutec condujo sus armas vence­
de ras hasta los comienzos de la actual région del Ecuador,
Después de realizar estas brillantes conquistas, Pacha—
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cuteo se dedicé a organizar mejor su imperio, realizando una - 
serie de reformas que cambiaron la organizaoion social del mi£ 
mo. Se dedicé a embellecer el Ougoo, reedificando el templo del 
Sol y conatruyendo nuevos edificios en la ciudad,
Tras de un largo y brillante reinado le sucedié su hi- 
jo Amaru Yupanqui, que tuvo un gobierno desastroso. La Peste y 
hambre asolaron el Imperio. Una campana emprendidapara ampliar 
los limites del Imperio al sur de Tarapacâ tuvo resultados ca- 
lanjitosos, y otra enviada a la selva, y que llegé a la cabecera 
del rio 'ladre de Dios, dié lugar también a rauchas penalidades - 
y fracaaos, Por otro lado, A^naru Yupanqui fué obligado a abdicar 
en favor de su liermano Tupac Yupanqui,
Tupac Yupanqui, fué otro de los grandes gobernadores del 
ImperJo. Incorporé a susdorainios el reino de Quito, a cuyos co­
mienzos habia llegado su padre Pachacutec,
Se dice que para la conquista de la region del actual - 
Ecuador, dorainado por las tribus salvajes de Garas y Cadaris, - 
Tupac Yupanqui organizé una fuerte expedicién de doscientos cin 
cuenta mil hombres y después de varias batallas, la principal - 
de las cuales fui la del Latacunga logré vencer a les Garas,Fun 
dé luego la ciudad de Quito, oon mitimaes, quéchuas y orejones, 
Otra gran conquista de Tupac Yupanqui fué el reino de - 
Chile, Se padre habia llegado sélo a la regién de Tarapaoâ, él 
logré do ninar a los fieros y salvajes araucanos e incorporar a 
esas regiones a su Imperio hasta el rio Maula, Con Tupac Yupan­
qui, pues, el Imperio Ilega por el sur a su mayor extenslén. Ta 
bien tuvo que realizar expediciones a Tucumân con el objeto de —
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consolidar aquellas conquistas.
Bajo el reinado de este Inca se mejoro notableuente la 
adrainistracién del Imperio. Oorrespondiendo a esta prosperidad 
general, el Gobierno de Tupac Yupanqui, se distlnfpiio por la — 
reallzaclén de construcoiones suntuosas que Ilevé a cabo en el 
Cuzco y otros lugares, Adelanto mucho la construccion de la for 
taleza de Sacsahuaraan, igualmente iniciada por su padre. Termi­
né la reedificaoién del Templo del Sol, o Coricancha, iniciada 
por su padre. Çonstruyé varios palacios en el Cuzco, en la ciu­
dad de Huaranuco recientexente fundada y en Quito,
Pué tenido como el oejor de los Incas, siendo mas queri­
de por su pueblo que Pacliacutec. Sus vasallos le dieron el nom­
bre de Tupac Yaya (padre resplandeciente) en seUal de pleiteoia. 
Le flucedié su hijo Tito Cusi Huallpa, quien tomé el nombre de - 
Huajna Capao,
Huayna Capac fué el ultimo gran Inca. Su gobierno demos- 
tro que el Imperio entraba en la etapa da iniciacién de la deca— 
dencia, Tuvo que hacer trente a numérosas sublevaciones ocurri- 
das en Chile, el Tucuman y la regién de C-iac)iapoyas, las que fno_ 
ron vencidas. Ccurrié también en su gobierno una ::ran sublcva—  
cién de Ion indien de Quito . A conbatirla fué personalmonte el 
monarca al pando de unos doscientos mil indion. Logré doiiinar la 
aublevaoién, y luego sua armas venoodoraa penctraron en la l’e—  
glén,
A sus oidos llegaron entonoes noticiae de la uparioién - 
de los ho:,ibres blancos en tie iras del norte, Estando el Inca en 
Quito, una peste desconooida que diezmaba la poblacién le atacé
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pareciendo casi siibitamente. A ou muerte le sucedié en el Go­
bierno su hi jo Huascarj pero otro de sus hijos entré en violenta 
disputa con l'uascar por el dominio del Imperio (Atahualpa)» En — 
esos momentos Ilego Pizarro.
Como final de este brevisimO bosquejo histérico de los -
emperadores Incas, ofrecemos una tabla cronolégica del Imperio -
Incaico segûn Luis Baudln :
Siglo II (?) reinado de Manco Capac,
Siglo III (?) Peinado de Sinchi Roca,
Siglo III finales o comienzos del IIII, reinado de Lloqui 
Yupanqui.
Siglo XIII, reinado de Maita Capac,
Siglo XIII, reinado de Capac Yupanqui,
Comienzos del siglo XIV, reinado de Inca Roca,
Siglo XIV, reinado de Yahuar Huaca,
Siglo XIV, reinado de Wiracocha,
Comienzos del siglo XV, reinado de Pachacutec,
Siglo XV, reinado de Amaru Yupanqui (Breve reinado no con 
siderado por Baudin),
Segunda mit ad del siglo XV hasta 1,4-85, mis o menos, Rei­
nado de Tupac Yupanqui,
De 1 .4 8 5 mas o menos hasta 1,525, reinado de Huayraa capac. 
De 1 ,5 2 5 a 1,532, Huascar y Ataualpa luehan por el dominio 
del Imperio,
De los trece Emperadores, antes citados, los ocho primo- 
ros fueron locales y de poca inqiortancia, Acerca de ellos se pc—
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seen muy pocos datos liistéricos que sean fidedlgnos. El priiioro 
Wancc Capac, :'ué un personaje casi mitoldgico que se supone - 
ei^istié hacia 1.200 d.C. La Jiistoria Inca co: licnza realmeute - 
con J a  subida al trono del Gran Emperador Pachacutec el noveno 
en Is sucesién. Se cree tjue este aconteciraiento tuvo lugar en - 
1,43? tl.C. fecha que parece ser, eo bastani-e correcta. Con Pa- 
chacstec, como hemos visto, empecd la gran espatisién del Iinperio.
La muerte de iracoclia Inca, marca la terminucién del - 
perfcdo de la era lejeudaria de la historia de los Incas, Hasta 
esta época los diverses cronistas estan en notaole desacuerdo, — 
hay locos detalles que puedan considerarse incontrovertibles, y 
es muy dificil garantizar la realidad de los hechos, A partir del
adver.imiento del Emperador Pacliacutec, todas las principales auto_ 
ridaces, dignas de crédite, estan virtualmente de acuerdo,
Pai'a Pedro Sarmiento de Gamboa, el Incanato comienza pro 
piamente con Wiracocha Inca: "Luego que el Vii'soocha ie aparocié 
en Urcos, vino al Cuzco, y concehié en si el empezar a conquis—  
tar y tiranizar los alrededores del Cuzco, Porque es de snbsr, - 
que, aunque su padre y su abuelo, habian coiupiistado y robado lou 
pueblos que son dichos, como no atendian mas que a robar y derra— 
mar san -re, no ponian guarniclones en los pueblos que su.jctaban, 
y asj, en viendo la suya, o por muerte del in a quo los )iabfa - 
vencido, luego torn iba a procurai’ su libertad, y para ellos toma 
ban lus armas y se alzaban, Y j s î  esta es la causa quo decimos - 
que Lh pueblo fue subjetado por diferentes in,as, ouino de i.iohina 
y Pita,;ua, que aunque fueron derrotados y subjetados por luga Ro 
Ca, taiabién los oprimié Yahuar Guaca y consiguieute Viracocha y
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3U hijo Inga Yupanqui. Y era tanto lo que oada pueblo pugnaba 
por su libertad, oon sus cinchis j sin ellos, quests procuraba 
gubjetar a aquel y el otro al otro, espeoialmente en el tiempo 
de los ingas, que adn dentro del mesmo Cuzoo los de un arrabal 
llamado Carmen;a, tralan guerra con los de otro arrabal, llama 
do Cayacoche. Y asf se ha de entender, que puesto que los siete 
ingas predecesores de Viracocha Inga, aunque por el poder que - 
tenian de los Ayllus, tenian teraorizados a los del Cuzco y alguaos 
de los muy oercanos del Cuzco, no les duraba mis el servirlos - 
de cuanto lea tenian la lanza enciraa, porque al memento que po*» 
dlan, se acoglan a las armas, apellidando libertad; la cual aun 
que con gran riesgo y muertes, sustentaron, aun los de dentro - 
del Cuzco, hasta el tiempo del Viracocha". (81).
Segûn el computo de los quipucamayos, el imperio habia 
durado 473 anos, distribuldos entre los doce Incas que se suce- 
dieron desde Manco Capac hasta Huayna Capac, inclusive.
Las inf or madones de Vaca de Castro (816) son olaro ex­
ponents de la escrupulosidad con que los quipucamayos reooglan — 
todos los datos importantes de cada Inca".., los que trujieron - 
ante Vaca de Castro pidieron térinino para alistar sus quip us y - 
se les dioron y en parte cada uno de por si, apartados los unos 
de los otros, por ver si conformaban los unos con los otros en — 
las cuentas que cada une daba. Dieron este cargo a personas de - 
mueha curiosidad e interpretacidn de Pedro Escalante, indio lad£ 
no en lengua castellana.., con aoistencia de Juan de Betanzos y 
Francisco de Villacastln, personas que sablan muy bien la lengua 
general de este reino, las cuales iban escribiendo lo que por los
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quipua iban declaratido... Por las cuentas quo los quipos que e£ 
tos cont ad ores daban era desde el dla que nacla el In a, y ctel 
tiempo, anos y edad en que tomaban la posesién del senorla y la 
edad que tenia al tiempo que lo toraaba cada uno de ellos y los 
anos que reinaba hasta su fin y muerte y entraba o 'ro sucesor - 
en la misma cuenta, as! sucesivainente desde el primer In^ ca quo 
fué i.lanco 0 ipac hasta el postrero que fue Uascar Inga; y este — 
por la cuenta no se allé que labia senoreado mas de dos ados — 
cuatro misses, que luego lo nataron".
Por ultimo, y brevornente to no moo que hacer alusién a la 
influencia cultural del Imperio Incaico on Anérica.
Poderaoo decir tiue loo Incas cultirrizai’on no solo a todos 
los pueblos quo cayeron bajo su dominio, sin6 que qjercieron tarn 
bien su influencia sobre gran parte de los pueblos del contineii 
te americano. 3i la obra conquistadora de los Incas fué detenida 
en el Ancasraayo, el luaule, el Tucuinan y la selva aiitazonica, su - 
influencia cultural traspasé estas barreras,
A través de los araucanos, los Incas ejorcieron su iniluen_ 
cia cultural sobre las pampas argent inas, a través de los arav.'acs, 
influenciaros sobre las selvas amazénicas. ï por r.iedio de los — 
Chibchas ojercioron su influencia sobre Centroamérica y lléjico. 
Esta real id ad esté, hoy suf icientemente probada por los hall.uzgos 
arqueolo icos de innegahle :^actura inc.nica al sur de L'aule; en - 
la pampa argentin.a, en la selva a.mazénica, en el territorio Colon 
bi.ano y a in en Con trou .léricn y "éjjco,
demos dici o .an !;erior nente que los Incas fueron un pucbio 
conquistadoi’ porc '.;o uespético ni s,an 'uinario. Ko oscluviu.aban a
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a los pueblos que oonquistaban., sino que lo culturizaban.
Una vez incorporado al Imperio el pueblo conquistado, - 
los Incas siguieron una politics distinta a la empleada por otros
pueblos doi.iinadorea del raundo.
Mientras los pueblos del antiguo Oriente, por ejenpio, -
trntaban de destmir totalmente al pueblo vencido y sonctlan a - 
los habitantes coaquistadon a la esclavitud, los Incas, por el - 
contrario, reapetaban lus costuTibres del pueblo vencido, y sus - 
habitantes pasaban a tormar parte del Imperio con iguales dere— 
chos que los demis, siempre y cuando vivieran de manera pacIfica, 
porque si se rebelaban contra el Inca, éste mandaba darles muei^ 
te y hacer tambores con la piel del cuerpo de los jefes rebeldes,
Los Incas respetaban a les jefes del pueblo vencido, pero 
por enciraa de elles imponlan su propia autoridad, Respetaban el — 
culto religiose que el pueblo conquistado tenia y les permitla S£ 
guir adorando a sus proplos dioses, pero sobre ellos imponia el - 
culto al Sol. Permitla que siguieran hablando su propia lengua, — 
pero les obli;aban a que aprendieran el quéchua, la lengua oficial 
del iDçerio. Respetaban igualmente los Incas las ticnicas propias 
del pueblo vencido, pero les raandaban a los Mitimaes para que les 
ensenaran las ticnicas y la cnltura del Imperio: les ensetiaban el 
tejido, la a ricultura, la cerlmica, etc. Para que Istos pueblos 
no siguieran viviendo aislados del resto del Imperio, los Incas - 
raandaban constr lir caminoa y asI eran puestos en relacién con el 
resto de Tahuantinsuyo. Pinalmente, cl pueblo conquistado quedaba 
incorporado al sistema econdmico de propiedad comunitaria del Im­
perio Incaico y a su organizaoién adrninistrativa.
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Para este sisteiaa politico, sin duùa iaueli.'cnte, los 
Incas eatatalecieron la unidad politica, la unidad reli,,ic3a, la 
unidad lingufstioa, la unidad economica y social y la unidad por 
la comuiiicacién vial entre todos los habitantes del Imperio.
- 96 -
N O T A S
(6 8).» P. Bernabé Cobo "Obras de..." II. B.A.E. Tomo 92, Ka- 
drifl, 1956, Llb. 1 2, cap, 1 , pàg. 56.
(6 8 b). Séjourné, Laurette", "Antiguas Calturas PrecolombinasJ' 
America latina, Historia Universal siglo XXI, vol, 21, 
si^o XXI, México-EspaHa, Madrid, 1972, pâgs. 193-194.
(69).- Porras Barranechea, Raul, "Fuentes Hiatéricas Peruaias" 
Mejia Baca y Villanueva, lima, 1955, pig. 145.
(70).- Fernando de Montesinos,''Memorias ^ntiguas Historiaies y 
Politisas del PerdJ' Rev. del Museo e Inst. Arqueol.(Univ 
Nacional de Cuzco) vol. 10-1957, ntim. 16-17, pâg. 69.
(7 1).- R. Levillier, "Nueva Crénica de la Conquista del Tucu—  
man", Tomo I, Sucesores de Rivadeneira, Madrid, 1927, - 
pâg, 4.
(7 2).- Idem, pig. 8.
(73).- Oswald Spengler, "La edad de las Culturas Americanas", - 
Ibero-Amerikanisches Archiv. ARo VII, nü 2.
(7 4),- luis E. Valcârcel, "Etncbistoria..." op. oit. pigs ,44-74.
(75).- Valcércel,"Etnohistoria..
(7 6).- Valcircel, "Etnohistoria.
(77).- Valcaroel, Etnohistoria..
(7 8).- Valcàrcel, "Etnohistoria.
(79).- Valcércel, "Etnohistoria.
", op. cit. pig, 49 8.8. 
.", pig. 49 8.8.
", op. cit. pég. 6 7.
.", op. cit., pég. 79 
.", op. oit. pig. 84
(79 b).- Riva-Aguero, José de la, "Las Civilizaciones Primitivas 
y el Imperio Incaico", Pontificia Universidad CatélLca - 
del Peru", Lima 1966, pégs. 170-392.
(7 9 c).- Ibarra Grasso, Dick Edgard, "La Verdadera Historia de
los Incas", "Deformaciones Ideolégicas en la HistoiLa Ofi 
cial del Antiguo Perd), Rev. Mexicana de Sociologia, ASo 
XXIII, Vol. XXIII, Ne 1, pâg. 169.
(8 0).- Max Uhle, "Estudios sobre Historia Incaica", Univ. ïacio- 
nal Mayor de San Marcos, Lima, Perd, pâg. 32 (Nota jreli- 
minas de Alberto Tauro).
(8 0 b).- Hiram Bingham, "Lost City of the Inca", DueII, Sloan - 
and Peance, New York, 1948, cap^ 2.
(8 1).- op. cit., pégs. 79-80.
- 97 -
OAPEUIO III 
FUBMCBS:
"la difloultad mayor dioe Leandro Tormo, ante la que 
ancusnta el historlador de laa religlonea preoolombinas ea la que 
preaanta aua fuentea de inforraaolén, pues en la mayorfa de loa - 
oasos se carece de laa directaa, y las indireotas o mediatizadas 
por la preaencla de los espaîlolea no estan, hasta ahora, debida- 
Bient» preoiaada ni olarifioadas. " (8l b)
Es amplfsima la relaolén de inveatigadorea que han abor% 
do el estudio de lo inoaico. Ello ha oontribuido, sin duda alguna, 
a depurar crftioamente ei aoervo de orônicaa, informaciones y da­
tes tistérioos sobre la cultura y religi6n de los Incas. Pero, al 
mismo tiempo, haoe mis Irdua la tarea aoometida al multlplicarse 
las posibilldades bibllogrâfioas.
Oomo el ârabito de nueatro estudio, ya ha quedado perfects 
raento delimitado si ârea conorata de loa rites en la religién in- 
oaioa, el estudio de las fuentes tenemos que cirounscrlbirlo, l6— 
gloaaente, a esta miama paroela.
Las Crénioas van a ser las fuentes donde vamos a abrevar 
y donde esperamoa oonseguir el agua nftlda de unos datos limpios 
y orlstalinos que nos muestran dilfanamente la verdad que inquirl 
mes. En este trabajo fatigoso pero lluslonado nos valdremos de la 
ayuda valiosa de algunos expertes en crénicas; Preaoott, Jiménez 
de la Bspada, Means, Romero, Rivas Agiisro, Baudin, Rowe, Porras 
Barraneohea, Carlos Aranibar, Ake Wedin, eto...
Hemos procurado, segûn nuestras posibilidades, utilizer.
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on cada oaao, la major edioion poaible para loa fines de nuea- 
tra Inveatlgaciln.
Entra los cronistas que tratan al tama da la religién 
incaica, oreemos que Oristébal de Molina, el CuzqueRo, ea la 
fuente fundamental para el astudlo de los ritos juntamente can 
Polo de Ondegardo y el P. José de Arriaga que la.oomplementan*
Hay entre ellos très Inoluso un parecido orden descriptive, (dig 
ses, hechlceros, fiestas, permanencla actual de rltos antlguos) 
que favorece su cotejo. También haremos uso frecuente de otras 
tres fuentes qua, aunque lo rellgloso no as modular en sus res- 
peotivas cronlcas, sus testlmonlos son da toda garantis y puedan 
esclarecer algunos aspectos mediants una adeouada y oportuno con 
frontaclén. Estas tras fuentes subsldlarlas serin: Cleza, Betan­
zos y Sarmiento da Gamboa.
Exlsten otros muchos cronistas que tocan el aspects ralJL 
gloso da los Incas, pero son totalmente deUdores de los autores 
oltados oomo mis adelante constataremos.
Segûn Porras Barrenechaa las Informaciones de la Gasoa, 
CaRete y Toledo han dado oada una origen a orénlcas fundamentales. 
La do la Gasoa a la Orénlca de Olsza, las de OaRete a la Betan­
zos y la de Toledo a la H# Indloa de Pedro Sarmiento de Gamboa y 
a los Rltos y Fibulas de los Incas de Oristébal de Molina. "Por 
mis que se discuta al mérlto y la imparoialldad de estas Informs 
clones, afIrma Porras, allas constltuyen la ûnlca base subsiste^} 
te de la historia Inoaica". (82)
De lo dicho se desprende el Incalcidable valor de las 
fuentes que vamos a utlllzar para llevar a oabo nuestra Indaga—
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cl6n.
Bn el estiidlo de las Orénlcas que vamos a usar como 
fuentes para nuestra Investigaoién seguiremos la siguiente met_6 
dlca:
1).- Biografla del autor, en la que pondremos de relieve la per 
sonalidad del oronista, su grado de cultura, su profesién, el 
propfsito que le indujo a escribir, los lugares en que obtuvo 
las soticlas, el tiempo que empleo en hacerlo, el conooimiento 
de l«nguas aborigènes, sus fuentes de Informaoién, etc...
2).- Las ediciones de la obra u obras del autor que traten de la 
religién incaloa.
3).— La valoraclén de cada obra especialmente en lo que ataRe a 
la tematloa especlflca objeto de nuestro estudio.
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A) ORISTOBAL IE MOLINA, »BL OUZQUBRO"
a) BIOGRAFIA 3BEB0TA
Gracias a O.A. Romero (82 b) sabsmoe algo mla de au bio 
grafia, aunque todavia mucho ea conjetura. Se Ignora la feoha 
de su naolmlento y muerte, y sélo ae sabe con aproxlmaolén que 
vlvia aun en Cuzco haoia 1591, donde un document© le reoonooe - 
derechos econémlcos. Al menos G.A. Romero tlene el mérlto de s£ 
pararle de su homânlmo, supuesto autor de la Pestruoolén del Pe 
(o. 1558), oon qulen hasta Jlménez de la Bspada la oonfundig 
ra en 1877 (Apéndlce 4 a la Guerra de Quito, de Oleza) y de 
qulen tuvlera notlclas vagas en 1879 (Prélogo à 1res relaolones. « 
que supone sus obras consecuencla del III Conclllo Llmsnse). No 
obstante, cabria adadlr a las fechas de Romero su probable naqi 
mlento haoia 1530, ya que en la Informaoién Inoalca rendlda en 
Cuzco, el 2.17.1582 ante el corregldor, déclara "que de edad de 
mis de olncuenta alioe" (82 o).
Bate date era conocido, aunque no lo hemos vlsto usar an 
la blografia del autor. Quizas a Romero no le Intsresara argumeg 
tar esta feoha tan antigua, ya que combatlria su hlpétesls de 
que se trata da un mestizo (del conquistador Poo. de Molina y 
una Indigene). La hlpétesls del mestlzaje se beneflola de algu­
na s colncldencias ourlosas oomo la falta de dooumentaolén sobre 
él, y la curiosidad de que au padre terminase sua dlas como oape 
llan del Hospital de espaBoles de Lima, mientras el hljo lo sé­
ria posterlormente del de natureles de Cuzco (Inaugurado en
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1569)- Oomo parrooo ganaba solamente 50 pa^aaJUmt^ntma qua oo­
mo pradloador domlnloal an la plaza da la Iglaaia mayor oobrabn 
I5O 1 por aata raz6n hay un dooumento dal vlrrey Toledo ordennn- 
doils Buban el sueldo (4.11.1575). Bata aituaol<5n da oldrigo 
mal situado y mal oonalderado ha perraltido a O.R. Romero apoyar 
su sospeoha da mestlzaje, ya que ^stos podlan goznr de prebandas 
oatedralioias.
Ho obstante, Molina aparaoe eatreolianante aooclado a la 
labor toledana, lo que permltlrlà apoyar el argumente oontrarlo. 
Molina aoompaflard al supllolo a Tupao Amaru en 1572, forma parte 
del eiulpo que aoompaRa al vlrrey en bu visita general (oon Ha- 
tlsnz«, Polo, Aoosta, eto.), y lieva a oabo una doble vlelta a 
la olfldad y valle de Ouzoo en 1575-76, ordenada por Toledo. Bn 
BU argumentaol6n dentro de la obra conaervnda parece adsoriblrse 
a las teals toledanae del imperio Incaloo reolente (a partir de 
Paohaouteo Inoa Yupanqui, que ea qulen Inlola la mayorfa de las 
Instltuolones y fiestas deeoritas)', de la Inhumanldad de los sa- 
orlflclos humanos, eto^
Be heoho, Romero no tlene argumentos series de eu mesti- 
zaje, al aflrmar que no clta a Nebrlja nl a Juan de Bnolna, elan 
do un oonocldo llngUlsta, y que exhibe un dominio Imperfooto de 
la lengua castellana. Be heoho, Hollna no es llngiilsta nl haoe 
vooabülarlo o gram^tloa (aparté que no todos oltan a Nebrlja, y 
menos e Juan de Bnolna), y tampooo parece claro lo de eu inco­
rrecte Castellano, menos cuando traduce directamente del quechua 
las fiestas mensuales (Porras atrlbuye al coplsta loa errores 
de t^mincs quéchuas, y oreemos que hay errores temblén de los
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transoriptores actualea da la copia). Do heoho, Porras no da po 
sentado su mestlza je ("Supénese... si fue mestizo.*..") (82 d).S 
realldad, no hay ninguna prueba positiva a favor del mestlzaje, 
y hay algunas a favor de la espaflolldad: ya hablamos de su pool 
ble naolmlento pre-1532 que se deduce da su Informaol6n en Ouzo 
junto a Domingo de la Bandera, veolno do Ouzoo (oonooldo visits 
dor en 1557, oorregldor en 1371 de Potosl), Garofa Helo (tescre 
ro, veolno de Ouzoo, a cuya deolaraol6n se adhleren los otros), 
Alonso do Mesa (conquistador y oaballero espehol) y el mestizo 
Bai'tolomd Porras y dos vie j os Inoas ouzqueRos. Bn esta informa 
olôn solo se dloe de Molina que es olérlgo y pdrrooo de Cuzooi 
nada de su mestlzaje, aunque si que es predloador de indlos, vi 
sitador de Cuzco y entrevlstador de Indlos antlguos. Oreemos qu 
la prueba mayor de su espaRolldad reside en una frase del texto 
oonservadot "estos quipos, que oael son a modo de pabllos, oon 
que las viejas rezan en nuestra Bspafla, salvo ser ramales" 
(1943*18). A menos que se trate de una Interpolasl6n del oopls- 
ta (en ouyo oaso hay que suponer que no séria unloa)j es una 
prueba Irrefutable.
Lo olerto es que la obra révéla "un amor profundo y... 
un trato oomprenslvo y amlstoso de lo Indigene", en opinion de 
Porras (1943*96). Bsto vendria deducldo de la Imparoialldad oon 
que se desoriben las fdbulas y rltos Idol^trloos, por lo que 
Porras aRade* "B1 unloo vltuperado en su erônloa résulta el Be­
rn onlo". Y qulzd tambldn la falta de escrltura, que motlvara 
sus "desvarloe... (el) desatlno y oegUedad en que vlven" (1943* 
13-5). Este "amor profundo" puede expllcamos su oonoolmlento
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llngülatico, su mal rémunérado cargo de pdlrroco indigenlata y 
predioador, poro aobre todo su extenso interns por el i»sado In 
calco. Este viene révélado por la magnifica obra conservada,que 
ha lievado a Porras a llamarla "el gran canonista de la litur- 
gia india” (1943*96), opinl6n que mantuvo en su estudio introduç 
torlo a la edicion lirneRa de Hurûa, cuando le compara con Polo 
de Onde,gardo y Muriia "el gran charabal^n de les Incas" (l946iXII)
Otra prueba de su "amer profundo” al posado incalco vi^ 
ne dada por alguna obra anterior a dsta, de la que nos da noti- 
oia directe y repetida (la cita al mènes ocho veoes): su "fiela- 
ol6n del origen, vida y costumbres de les Incas, seRores que fue 
ron de esta tlerra; y cuantos fueron, y quien fueron sus muje- 
res, y las leyes que dieron y guerres que tuvieron, y gantes y 
naciones que conquistaron" (1943*7)• 3e ignora la feoha de compo 
sioi6n de esta relacl6n, aunque P. Pease (1975*34) le calcula 
25 aRos. Oreemos exagerada la fecha, pues tendria 18 aRos poco 
mâs o menos de edad cuando la compuso. La parte hlst6rlca es po 
sible que se nos haya conservado a travée del padre Cabello de 
Balboa, especlalmente en la parte tercera de su lliocelénea Aus­
tral (C.A. Romero), pues dijo haber dispuesto de "las memorias 
del sabio padre Oristébal de Molina".
A juzgar por una frase aislada, dentro de la deocripcién 
de los sacrifioios générales en todos los adoratorios con motivo 
del inicio del goblarno de cada inoa, Molina habria élaborado 
igualmente una "Relacién de las huacas...(donde) estén puestos 
(adoratorios) de la manera que se sacrificaban" (1943*75). En
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todo caso, en la primera relacién también trataba de "oeremo—  
nias y cultes que inventeron, aunque no muy especifioamente" 
(1943* 7). Ambas las entregé al obispo de Cuzco lartaiîn, lle^ 
do a su diôcesis en 1573 directamente de la Peninsula, més 
bien con poca experiencia indiana y necesitado de infornacién. 
Por los pleitos auoeaivos que tuvo que sufrir dé eus fieles y 
olérigos encofflsndados, Lartaun acumulaba dinero indebldamente 
y es probable que el interés que tuvo por las huacas, la hlsAo 
ria incaioa y "las csremonias, cultos e idolatries que estes 
indice tuvieron" (1943* 7) tuviera algo que ver con las rique- 
zas Blli localizadas (en las huacas y adoratorios, amén de en- 
terramientos) desde el descubrimiento del Perd (lo prueban las 
capitulBCiones recogidas en el tomo IXIII de la Codoin, 1875)« 
Que lartaun ténia interés por las huaoas lo prueba también que 
nombrera coadjutor al clérigo Oriatébal de Albomoz, oonocido 
participante en la represion del "taquiongo" (1565-72) que ha— 
bria de llegar a canénigo y vioario general (1577), aoudiendo 
al III concilie limense de 1582-3 (oomo Cabello de Balboa, Mo­
lina, B. Valera, Acosta, etc.) y elaborando para el virrey o 
una alta autoridad civil, tras la marcha de Toledo, una Inati4 
tucion oara descubrir todas las huacas del Perd y sus oameyocs 
y haoiendas. que fué editada en 1967 por P. Buviols (82 e). 
Oristébal de Albomoz fue une de los priraeros en dedicarse a 
la extirpacién de las idolatrias, haciendo desde 1566 visitas 
en las ciudades de Guamanga y Arequipa, y en 1568 una general 
al obispado de Cuzco, informando en 1570 que "habia descubier- 
to la seta y apostasie y predicacion quS llama Taquiongo y por
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otro nombre aIra de que habian ueado y usaban loe naturales" - 
(Duvlols, 1967* 9, n. 8). Bn esta misma Informaolén se ve 
que uecesltaba Intérprete. Lo olerto es que C. de Molina no le 
nombre al hablar del "taquihongoy" (1943* 78-84), citando oomo 
desoubridor al clérigo Luis Olivers.
El Taquiongo es un afiadido final a su Relacién para pr£ 
bar la persistencia de sus ritos antiguos, y puede servir para 
fechar con aproximacién la obra* "Habré diez aRos, poco més o 
menos, que hubo una ironie (mania?) entre estos indios de esta 
tierra..." (1943* 78). También la terminacién interrumplida de 
la obra ofrace indicios cronolégicos, pues promets continuar su 
obra"... mediants Nuestro SeRor, concluida la visita que entre 
manos tengo de las parroquias y valles de esta ciudad del Cuzco./.' 
(1943* 84). Se sabe que el taquiongo se inicia hacia 1565, y que 
la visita en Cuzco encomsndade por Toledo tuvo lugar desde fina­
les de 1575* luego la obra debié radactarse hacia 1576. Aparté 
de su experiencia anterior en el mundo incaico que muestran sus 
anteriores obras y esta misma, Molina se tomé un nuevo trabajo 
informative* "para que Vuestra SeRoria Reverendisima vea las ce- 
remonias, oultos e idolatrias que estos indios tuvieron... hioe 
juntar oantidad de algunos viejos antiguos que viercn e hicie- 
ron (^invertir los verbos?), en tiempo de Huayna Capac, de Huas 
car Inca y de Manco Inca, liacer las diolias ceremonies y oultos, 
y algunos maestros y sacerdotes de los que en aquel tiempo era" 
(1943 * 7). Bernabé Cobo situa estas juntas informativasde Moli 
ne ea la catégorie de las que mandé reunir Polo de Ondegardo én 
1559 y Sarmiento de Gamboa en 1572, y ademés las hace conformer
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"en lo Bustancial" (1956, II, p. 60 = cap. II del libro III). 
Con raz6n, su primer editor Jiménez de la Espada, se quejab# en 
nota que el P. Cobo olvidara citar las Informaolones del goter- 
nador 7aoa de Castro y la poca posterior de Cleza, que él mismo 
publicase originariamente en ambos casos.
Criatébal de Molina seré aprovechado suceslvamente jor 
historiadores tan Importantes para el oonooimiento incaloo #omo 
Acoata (1590), Muriîa (1613) y Oobo (1653). Mollna y Murda que dan 
unldos aslmismo por otro lazo Indirecto* ambos aparecen en ra- 
rios puntos de la Nue va Ooronioa y Buen Goblemo de Huamén ?oma 
en términos condenatorios, oomo pérrooos de indios que "hacCan 
presa en todas las mozas de su parroquia" (Jésus Lara, 1966i 26). 
Creenos que este detalle no se tuvo en cuenta en las biografias 
de Romero y Porras.
b) EDIOIOMES lE SU OBRA.
1873.- "The Fables and Rites of the Incas", obra de C.
R. Maitham, dentro de su libro antolégioo Narrative of the Rites 
and Laws of the Inoas. London: Hakluyt Society (junto a los tex- 
tos de Pachacuti, Avila y Polo, que forman el manuscrite n<> 3169 
de la Biblioteoa Hacional de Madrid).
1913.— La édita Tomas Thayer Ojeda en la Re vista Ghlj^ ana 
de Historié y Geografla (Santiago de Chile, tomo V) a base de 
una copia llena de errores de Morla ViouRa, depositada en la Boa. 
Naclonal de Santiago. Be C. Romero quien dice poco después "lle­
na da graves errores".
1916.— Edioién de C.A. Romero como n® 1 de la 1* eerie
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de la coleooién Urteaga-Homero, junto a la crénlca de Mollna de 
Chile. El prélogo de Carlos Romero diferencia a ambos, por pri­
mera vez, detectando en nuestro hombre un mestizo peruano. Pro­
cédé de una copia de Cipriano Coronal Zegarra con errores pro—  
pioa, que se halla en la Boa. Nacional de Lima. Dié lugar a in­
terpréta ci one a erradas de C.A. Romaro, especlalmente en pala­
bras quechua s, segûn Porras B. (1943* 98). Romero élaboré en - 
1920 la biografia de ambos Mollna, en el n® XJXVl de la Revista 
Chil«na de Geografia e Historia.
1943.- Bdioién de Foo. A. Loayza en su coleccién "Los - 
PequeRos Grande s Libros de Historia Americana", que sa présenta 
oomo la meior. ya que se basa en la copia de Félix Cipriano Co- 
ronel Zegarra, que supone tomada del "codice original" de la 
Boa. Naoional, cuyas lagunas atribuyen a la polilla. En la nota 
21, el propio Loayza contradioe esta afinnacién de su instroduç 
oién, aclarando que se trata de una copia* en la nota 52 es mas 
explicite, aclarando que no pudo obtener la fotocopia necesaria 
en Madrid, en 1935. Las notas de Loayza en esta edicién también 
intentan aclarar termines quechuas mal trauscritos, aunque a ve 
ces intenta contradecir al autor con otros cronistas, especial- 
mente a base del inca Garcilaso (antigiiedad del imperio, sacri- 
ficios humanoB...)
El Manuscrite 3.169. de la Boa. Naoional (primero 36 fo 
lies) mereoeria una reedioién, no tan dificil. Se trata de una 
copia del siglo XVI, o mejor del XVII inicial (Porras), ya que 
hay itneas en blanco (hemos oontado 5 casos en la edicién Loay­
za, en pp. 55, 62 y 81-4), y palabras quechuas escritaa de for-
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ma diferente cada vez (la oraoién n® 12 en relacién oon la pri­
mera, el otro nombre de capaccocha, el ultimo taqui de Dioiem—  
b r e . E l  Manuscrite conservado perteneoié probablemente al 
jesuita peruano Fco. de A vile, pues se halla encuademado con 
otros que indudablemente le pertenecleron (P. Buviols, 1966, y 
F. Pease, 1973). El original perteneoié a Fr. Sebastién de Lar- 
taiîn, obispo de Cuzco (1373-83), falleoido en Lima.
lQ47.-Edio. en Buenos Aires (Ed. Future), que reproduce 
la edioién Crteaga-Romero, y parte del prélogo del éltimo en el 
prélogS de B. Morales.
o) ANAL13I3 Y YALORACIOM BB SU RELACIOH LE 1576 "FAH1LA3 Y RII03 
lE LOS INCAS".
El esquema da la obra se corresponde bésicamente oon el 
titulo porque contiens una parte primera de "fébulas" (mitos, 1^ 
ysndas), (7-22) y una segunda de "ritos", que es la més extansa 
(1943* 22-64). Parece que Molina trataba ambas unidas descritas 
de forma nnnaxi^. oomo se deduce de esta frase* "Y para entender 
donde tugieron origen sus idolatrias... tenlan en una oasa del 
Sol... la vida de oada une de los Incas... y que origen tuvieron". 
Es importante subrayar que explica las idolatrias con ciertas le- 
yendas, concretamente, leyendas da origen. (7). Lo oierto es que 
Molina creyé necesario incluir sus leyendas cuando sélo tenla 
que tratar de "las câremonias, oultos e idolatrias que estos in­
dios tuvieron". Be hecho, él ensayo de conectar el sentido que 
tenlan los cultos con las fébulas varias veoes* por ejemplo, dej 
de el principio cuando tras explicar la-leyenda de la creacién
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de les neclones por el Heoedor en Tlehuaneco, y tras el diluvio, 
concluyei "por haber selldo y empezado a multipltcar de estos 
lugares... hicteron huacas y adoratorios estos lugares, en me- 
morla del primero de su lineje que de allf procedié... y asi 
son de diferentes figuras les huacas que adoran y usan" (9).
En este sentido conviens compararlo con Betanzos y Ole 
za, cuando bablen de la funcidn que cumple cada rito segdn la 
explicacidn mitoldgica que dan elles los indfgenas.
En la parte mltolégica primera hay. al parecer, varias 
fébalBs diferentes. aunque todas se refieren al origen del mun 
do 9 partir del diluvio universal. Es évidente que se trata de 
mitos de diverses regiones, y avîn de diverses estratos socia—  
les cuzque&os: Mollna termina adscribiéndose a le versién in—  
calca de Cuzco. conatituida elrededor del culto al Sol, desde 
Manco Inoa hasts pachacuteo Inca Yupanqui, a quien créé el in­
ca civilizador y orgenizador de los actuales ritueles. Pero Mo 
lin* intenta "traducir" su contenido historico, gracias a los 
qulpos y las historiés de Inca Yupanqui. En lo i5nico que Moli­
na introduce juioloa de valor peraonales y negatives es en la 
Bupuesta faite de coherencia hiatorica de las fébulas, que —  
atribuye el Demonio y a la faite de escritura (Debe haber aigu 
ne relacidn entre este juicio y la importancia que Acosta oon- 
ced* a la escritura, para clasifioer las naciones emericanas y 
asifticas).
Antes de describir propiamente los ritos, Mollna inten 
ta una clasificacidn de becbiceros (adivinadores, curanderos a 
Inttrmedierios) con sus nombres y oficios mfnimamente desori—
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tos.
El piîcleo de la obra de Mollna lo oonstituye: "la foma 
de los cultos y sacrlficioa que en cada mes del ado haclan, 
que se inicia en la pég, 25 y dure hasts 67 (54j( de extensifci}.
El $ serfs mayor si incluimos hasts la pég. 76, en que se tra­
ta de fiestas extraordinaries en cuanto al tiempo en que teafa 
lugar, ya que no eran mensuales, sino periddices y temporales.
7>o Intemporel serfs el "taquihoncoy", basada en la esperanza 
de expulser a los espedoles y reconstruir la religldn pre-hls- 
pdnlca. Intemporel porque adn no llegd ese dia, ni 11égard 
tras la derrota de Tupac Amaru.
Un problems ya abordado con Polo y Betanzos es la no ooin 
oidehcia de nombres ni orden entre cronistas, sobre las fies 
tas mensuales. Pero lo importante no es cuando comenzase el 
ado, ni el nombre de los meses, sino la Identificacién del ri­
tual y el simbclismo de les diferentes fiestas; es posible re- 
conocer en varios cronistas fiestas tan Importantes como el 
"Intireymi", (que Molina pone en mayo), la "citue", el "cape- 
or aymi" o "huarachicuy", las del ciclo de vida y la famosa de 
le "capaccocha". Estas dos dltimas no mensuales.
para Molina el ado se inicia en msyo, quizd porque en 
tonces eran las fiestas al sol, que implicaba ceremonies en 
miiltiples adoratorios y sacrifioios. En Junio, no pone Mollna 
fiestas, ocupados en regar le tierra, pero sf en Julio durm- 
te las siembras. En Agosto tiens lugar la famosa "citua", qie 
es le fiesta major descrita junto con la "capaccocha". la ci­
tue es fiesta de purificacidn de les enfermedades, en que va-
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rlos escusdronea llevan los pecados s los rfos que van el mar. 
La purifioaoidn se lograba con el bado, el fuego y un banquets 
de compromise con los fdolos y los muertos. Justamente en esta 
fiesta es donde se recogen la mayorfa de las oraciones origine 
les que contiens su texto (las otras dos serén con motivo de 
la capaccocha).
Septiembre y Octubre también son en Cuzco meses prepa- 
retorios, propiamente sin fiestas: preparan rope y chiche para 
Noviembre, y peregrinan al adoratorio de Huanacauri les que 
h an de ser armados caballeros, los cuales preparan también cal 
zado y armas para esta ocasién del mes préximo. El cepacraymi 
o huarachicoy ténia lugar en Noviembre, y es descrita oon lujo 
de detalles (vestidos y ritos en cada ocasién). Hasta Dioiem—  
bre duraba la fiesta, terminandc con otra comida en unién de 
les guacss, detrés de la cual se aborda como una disgresién 
les creencias en ultratumba (61-2). Diciembre esteba lleno de 
otros rituales de menor importancia, para finalizer arrojando 
a los rfos la ceniza de todos los sacrifioios del ano para dar 
al mer. Aunque en Enero, Febrero y Marzo volvfan a vacar las 
fiestas, en Abril volvfa a haber fiestas agricoles.
Terminedss las fiestas mensuales, se abordan las fies 
tas no mensuales (también establecidas por el Inoa YUpanqui), 
como las del ciclo de vida (al nacer, el 4® dfa, al ano, con 
la primera menstruecién y al caserse). La citua, que en Moli­
na epsrece como la méa extraordineria de las cuzqueHas, tenfa 
lugar "al principio que el Inca SeRor empezaba a senorear, pa 
ra que las huacas le diesen mueha salud... de tel manera que
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Dlnguna huaca ni mocbadero ni adoratorio, por peque&o que fus­
se, no quedaba sin recibir saorificlo... bo se enojese y c»n 
anojo caatigase al Inoa" (71-2). Molina oapta el verdadero sen 
tido "redistributive" de la citua, pues conslstfa en recibir y 
dar sacrificios de y a las huacas de los 4 suyus, es decir de 
todo el orbe (Ver la correcoitfn que Aranfbar hecfa a la Inter- 
pretacién superficial de Cieza). Entre estos seorificios Ids 
habfa en este caso de crlaturas humanas, pero sélo en las iua- 
cas muy importantes de Cuzco o de las provinclas: Mollna qklzé 
sea el dnico que los describe con detalle j(ahogamiento trai 
bien alimentados, y extraccién de corazén y unte del rostrj de 
les huacas, procedimiento que recuerda los sistemas de los Az- 
tecas de México). Mollna incluye la posibilldad de saorificlo 
humano en caso de Victoria incaioa (pero guarda sllenclo de 
los casos descritOB por MUrJa, de matrimonlo incaico, o nosbr£ 
miento de heredero).
Mollna termina aludiendo al hecho reclente, y ya supe- 
rado, del movimiento de rebelién religiose del "taquihoncoy" 
(baile-enfermedad = danza frenética de hechioeros), donde lo 
interesente résulta la intégréeién de elementos cetélicos en 
el rituel indigene, por ejemplo, lo que epareoe detrés juste—  
mente de le prohibiclén de mantenerse en contacte con lo caté- 
lico 0 castellanoi ..."que las hüacas no se metian ya en las 
piedras, ni en les nubes, ni en las fuentes, para hablar, sino 
que se incorporaban ya en loe indios, y los haclan ya hablar; 
que tuviesen sus oasas barridas y aderezsdas, para si algms 
de las huacas quisiere poser en elle"(82).
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para terminer citarenioa algunoa Juicioa crfticos sobre 
la otra y la persona de Cristébal de Molina, el Cuzqueno.
La orénica de Cristébal de Molina dériva de una infor- 
macidn bajoel gobierno del Virrey Toledo: "... bajo el gobier- 
no del Virrey Toledo, austituido en el primer piano el encend^ 
do espfrltu de caridad de Las Casas por el sereno andlisls de 
Vitoria, el criterio varia: frente a las exageraciones lasca- 
aianes bay que buscor el punto flaco, bérbero y cruel de las - 
costumbres Indies, con el fin de que por si solo justifique la 
austitucidn de su poder, basada en principles cristianos, por 
el Bey de EapaHa". (83).
Se conceptiSa boy a Oristébal de Molina una autoridad 
para el estudio de las costumbres, creencias y ritos de los an 
tigucs incas. (...)
Los cronistas de las antigfledades incaicas, boy teni- 
dos por los més veraces, un Bernsbé Cobo (Historia del Nuevo 
Mundc), un Sarmiento de Gamboa (Historié Indies), un pablo Jo 
seph de Arriaga (la Extirpaoién de le idolâtrie en el Perd), 
un Juan de Betanzos (Suma y Narracién de los Incas), un Miguel 
Cabello Balboa (Historia del Perd), tienen en el autor de las- 
Pdbule y Ritos de los Incas quien los iguala en cuanto a vida 
observada, vivide y fielmente trssladada a la crénioa.
As! lo reconocen autoridades en le Materia oomo Sir 
Clemente H. Markham, como Iloracio H. ürteaga, como Carlos A. 
Romero. Esouchemos la opinion del esoritor inglés; "El mds im 
portents entre éstos (los Investigedores de la religién indi­
gene, de sus ritos y ceremoniss) es Oristébal de Holina, re-
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llgloso del hospital de indios del Cuzco, quien escribié uns Re 
lacién de las Pébulas y Ritos de los Incas, que dedicé el obis­
po Lertaiîn, entre 1570 y 1584. Tuvo Molina oportunidades espe—  
cisles para recolecter informeciones exactes, pues, quechufsta 
insigne como era, interrogé a caciques y a letredos indios que 
podfan recorder los explendorosos dise del Imperio, y su cargo 
en el hospital del Cuzco hfzole intimer con el carécter indigè­
ne. Tree noticias muy interesantes acerce de les grandes festi- 
videdes periédicaa de le religién indigene, y consigna doce pie 
garias en quechiîs" (84).
"Molina es el gran canonista de la liturgie india, y 
"Les Fébulas y Ritos" son como el péstumo Levitico del Pentateu 
ce de nudos de los Inces.
El padre Molina es un cronista que inspira plena con- 
fianza. Su método es esenciaimente objetivo, sin mezcla alguna 
de comentario, recuerdo o impreeién personal. Se ignoren por 
completo los sentimientos del cronista. No se sabe si aprueba o 
condena, si lo que relate le sugestiona o le produce entusias- 
mo o nostalgie" (85).
B) lie. Juan POLO BE OriBEGARDC.
a) BATOS BIOGRAFIOOS.-
(En relacién con sus estudios inceistas).
Se ignora la fecha de su necimiento, perc se sabe que
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era de Valladolid, hijo y nieto da letrados famosos. llega a - 
Peru en 35 43 con su tfo Agustin de Zarate y en la nave quo 
trae al virrey NuRez Vela, contra el cual toman partidos ambos 
en medio de la contienda con Gonzalo Pizarro. Su tlo regresa 
en 1545, con dinaros de Pizarro para defender su causa on Bspa 
Ha a pesar de ear enviado real, por lo que cae preso en Valla­
dolid (1546-53), publicando su Historia en 1555 bajo el patro- 
cinio de Felipe II; la precioaa informaoién incaioa en sus pr_i 
meros capitules puede tener relacién oon su sobrino.
Este se pasa en 1547 al bando de la Gasca, ayudéndole 
activamente en su guerra contra Pizarro, por lo que recibe car 
gos importantes en la provincia de Charcas, y ricos reparti- 
mienlos de indios y minas. De esta fase, proviens au experien­
cia oinera, que résulta en unas ordenanzas para potosi (La Gaj 
oa), Oarabaya (CaRete, Guaraanga (Wleva) y Générales (Toledo).
Debié ayudar al virrey Mendoza, pues alude a él en sue 
"Fundamentos'y a su experiencia de Nueva EspaHa. Bajo la Audien 
cia (1552-5) actûa de Justicia Idayor en Charcas, y militarmente 
contra Hdez. Girén, terminando en 1554 de juez del Cuzco. Este 
puesto le pone en primer contacte oon pleitos de indios cuz- 
qneRos, que ya debié prevor como encomendero en Cochabamba y 
minero en Potosi: a estos problemas hay méltiplos alusiones en 
sus "Fondamentos."
Bajo CaRete (1555-9) le aseaora sobre las propiedades 
de verticalidad complementaria de los lupaka (son del Titicaca, 
pero poseen tierras en oasis costeros), que aconseja recuperar 
para la Corona (propietaria de los bienes lupakas). En 1559 -
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le nombra CaRete corregldor del Cuzco (représentante de l œ  jUi 
tereses politicos da la Corona) y dura hasta 1561, bajo el con 
de Nieva (1558-64). Bn 1559, segdn cuenta Cobo (libro III, cap 
2, y libro XIII, cap. 34), le encomiendan a CaRete loayza que 
haga junta general de indios viejos, incas, sacerdotes y qilpd 
oamayoB (reune una vez en la plaza 485 hechiceros "cada un? 
con los instrumentos que usaba") para saber de sus antiglieîa—  
des. De aqui résulta la autenticidad para los siguientes nsi^ 
tadosî su "Tratado y AverigUaoién de los ritos", que usaréi los 
concilios limenses de 1567 y 1585 (sélo se oonoce una part* a 
travée de éste), su "Carta General de Adoratorios y Zeques* (se 
oonoce por Cobo) y su desentierro de mallquls incaioos (se oo­
noce por muchaa referencias, pero especialmente por su infirma— 
cion a Toledo de 1572).
Ademés de ello levante los pianos y cimientos de 1» oa- 
tedral de Cuzco (con tierra de la plaza mayor, ver Fundameitos), 
divide Cuzco en 4 barrios, oon sus respeetivas parroquias, —  
iglesias, alcaldes y cofradias (seguramente en relacién ooi loe 
4 zeques.)
Vista su pericia incaista, le piden Nieva y el oomisa—  
rio MuHatones un informe sobre la perpetuidad de la encomiinda 
que firme el 12 de diciembre de 1561, ya retirado de oorregi- 
dor. En 1562 le envia Nieva con Sto. Tornés que recorran de Lima 
a Charcas (de donde acababa Sto. Tornés de ser nombrado Obiipo, 
tras su estancia de varios aRos en EspaRa con Las Casas, y edi­
tada s ya sus Gramética y Vocabulario quechua). Polo recuerda 
en "Pundamentos", que le mostré en Pocona c6mo se repetia 3ooa^
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mente la carte general de adoratorios de Cuzco (Urtega 1916:57), 
pero ademéa recorren Huamanga, Andahuaylas, Pampamarca, Vilcas, 
Cuzco y Charcas. Al parecer, hubo divergencies sobre la perpe- 
tuidmd entre ambos, que Ignoramos. (Ver Murra, 1970). Son més 
conocidas sus divergencies con Santillén (Espada, Porras, V/edin). 
De todas formas, a pesar de las divergencies, sus conocimientos 
religioBos son empleadcs por loayza y Sto. Tomés en el 2® Conci 
llo limense de 1567.
Estando otra vez ratirado en Chuquisaca (Sucre) con su 
mujer y familia, ascribe en 1559 una carta al Dr. Fco. Hdez. —  
de iLeabana, donde se prefiguran sus tesis de 1571, a ruego de 
Toledo y ordenanzas reales. De aqui sale su "Relacién de los 
Fundamentos" (se ignora dénds fus escrita. Pero estando firmada 
el 26. VI.1571'):, bas ta saber cuando acepté el nombra mi en to de o^ 
rregldor de Cuzco, que le envié nuevamenta a Toledo a la Plata). 
Al parecer. Polo le acompahé a sus Informaciones da Yucay 1571 
(de donde tiens raouardos en“Fundamentos), y le ofrecié la "In- 
formacién" aobre los mallquis en Cuzco (1572). También le auxi- 
lié »n sus Ordenanzas de Minas, Ignorâmes la participacién que 
tandfia en las Informaoiones de Gamboa y Molina, y en general 
en las Ordenanzas de repoblamiento del Peru (alrededor de Ma— 
tienso). lo oierto es que el opositor de Toledo (destituido a 
finales de 1580), el Padre Acosta, tomé sus informes de Polo, 
y quizés fuese quien lo impuso en el "Confesionërio" de 1585. 
Alli esta ban Valera, Molina, Albomoz, lartaun, Mogrobejo, etc»
Una de las ultimas actuaciones de Polo tiens como esqe 
na Is prisién del inoa Tupao Amaru en Cuzco, sobre el que qui-
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so dulcificar Is condena a muerte de Toledo,
b) EDICIONES PE SUS OBRAS:
1559: Tratado de Iob ritos e idolatrlaa de los Indloe 
del Peril (titulo puesto por J. de la Eapada, 1879, p. ITII, que 
cree ae publioé ya en 1584, en la Doctrine Chlatlana y Cateolamo 
para instruccién de loa Indies, primer libro peruano, reaultado 
del III Concilie Provinciol de 1582-3 de lima, lo que es aeguro 
que se le cite en el 2® libro de Lima, también efecto del mismo 
Concilie, titulado: Confisalonario para loa Cvraa de Indioa.Oon 
la instrucclén contra eue Ritoa y Exbortacién para ayudar a bien 
morlr. Hay en él un capitule titulado "los errores y auperstici£ 
nés de los indios sacadoa del tratado y everiguacién que hizo 
el licenciado Polo", el cual ha transcrite fielmente ürteaga en 
su Coleccién documentai, vol. III, 1916, pp. 3-44. De modo me­
nos coDvencido, pone en este tomo un Apéndice, titulado "Instru- 
ccién contra las cremonias y ritos que usan los indios, confor­
me al tiempo de su infidelidad", que llama Ürteaga "3# relacién 
del Ldo. Polo". Pero no puede eaegurarse que ses de Polo, pues 
fue impress en 1585 en el mismo libro sin especificar el autor. 
Menos adn le que Urtega pone como Apéndice "Superstioiones de 
los indios, secedes del aegundo Concilie Provincial de lima", - 
aunque a este Concilio asistieron de modo prominente los obis- 
pos loeyse y ÜSsnto Tomés, ambos deudos etnogréficos de Polo en 
1559 y 1561 respectivemente. Sin embargo, Carlos Romero le qui 
té le paternided del tretadito que también apsrecié en el li­
bre limeHo de 1585, titulado "la forma que se ba de tener en
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publiesr los Impedimentos del matrimonio". Romero se epoya en su 
competriota patrdn (1909) para negerle autoridad a J. de la Ea­
pada: pero éste no baola sino repetir el p. Cobo (Libro XII. 
cap. II,) qua afirmé poseer esta relacién con la otra, firmada y
enviada al arzobispo Loayza: justamente las dos publicadas en
"la instrucclén que se de a los curas de Indios" (1956, II: pp. 
59-60). Este es lo que hece fecharla un poco después de 1559, 
ya que en ese aHo sucedié la junte de sacerdotes y quipucamayocs 
por mandate de A.H. de Mendoza y el arzobispo Loayza.
1561.- Relacién de los adoratorios en los cuatro cami- 
nos (zeques) que salian del Cuzco. Tftulo que le pone ürteaga 
en 1917, al publicarla en el tomo IV de su coleccién. Romero, 
en su prélogo, le llama "Carts de los adoratorios y zeques del 
Cuzco", tftulo algo més apropiado a las referencias que de elle 
hace Polo en su Relacién de loa fundamentos (Urteaga-Romero, 
1916: 57 y 114). El tftulo de ürteaga esté tornado més bien del 
que pone Bernabé Cobo en los caps. 13 a 16 de au libro XIII, dje 
dicado a la religién. Porras y Means ban criticedo a ürteage-Ro^ 
mero la etribuclén plena a polo de este escrlto de Cobo (quien
cita a Polo como su fuente fundamental, junto a Molina y las
averiguaciones toledanas en cap. 2 de su libre XII), pero don­
de n» se sabe lo que aSedié Cobo. En cuanto a la feoha de 1561, 
la dié A. Wedin (1966) por pure aproximacién, ya que el 12.XII. 
1561 dice Polo al Ldo. MuHatones "segdn pareceré por la darts 
que JO hice de los zeques (raya, Ifnea, término) y adoratorios 
de le ciudad del Cuzco, que se halleré en poder de muchos reli 
gloses de aquel pueblo, habfa en aquella ciudad y légua y me-
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due a ka redonda, cuatroclentos y tantos lugares donde ae ha—  
clan sacrificios". Wedin la sitde pues en 1561, pero puede aer 
de 1559 a 1561. Wedin oritica que Porras dude de su paternidad, 
y slmplemente constate de Means que Romero debié "comparer el - 
tezto de Cobo con el de otras copias accesibles" (1966:80). -
Oreemos que el texto de Cobo difiere al menos en algo: en carta 
a MuHatones dice Polo que los adoratorios llegaban a "legua y - 
media a la redooda", mientras Cobo dice "en el Cuzco y sus aire 
dedores dentro de cuatro léguas" (ürteaga, 1917, 17:42). Cobo - 
se refiere sélo a le ciudad de Cuzco, mientras Polo dice qua - 
"la carts general del Cuzco que es comén en todo el reino... en 
el torno de cada pueblo" (ürteaga, 1916, III: 114 y también p.- 
57).
1561.- Informe... al licenciado Briviesca de MüHato—  
nés... publicado en la revista Histérica (Lima), 1940. III: -
125-96. Lleva fecha de 12.XII, y Eapada la llama "Relacién" en 
una nota a la Relacién de Hdo. de Santillén (Esteve Barba, 1968: 
112). En otra nota de Espada a la Historia de Cobo (Mateos, - 
fi/A.E., 1956, II: 60) dice que esté fecheda en Lima y responde 
a la misma instrucclén real de Valladolid (20.XII.1553} que la 
de Santillén, ambas sobre la perpetuidad de la encomienda. Efeo 
tivamente, en la Relacién de los fundamentos... alude a "una - 
instrucclén de su majestad firmada de la serenlaima princess do 
fis Juane" que le mostraron el coude de Nieva y MuHatones, como 
cause de este Informe o Relacién. Espada en el prélogo a 1res 
relaclones de antlgCtedades paruanas dice que este informe o re- 
iBcién "puede admirarse... modelo de inveatigacién y de critics
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obedeclendo e un escrlto Imparclel e independiente" (l879sXV),
Y ccmo hemos v is to  en la  obra de lo s  A d o ra to r io s  y  zeques, es­
ta  in v e s tig a o ié n  se a lu d e , como se haré ig ua lm ente  en l a  R e la -  
c léc  de lo s  fu n d a m e n to s ...
1571: 27.VI.- Relacién de loa fundamentos acerca del - 
notsble daHo eue résulta de no guerdar a loa indios sus fueros. 
Fue publiceda en forma paroial por R.C. Markham en Londres, - 
l87j, a base del MS. de la Bce. Nacional 3.169, en un volumen 
oon junto con las obras de C. Molina,el cuzqueüo, de Santa —  
Crus Pachachti, dos de Fco. de Avila y un resumen de Garcilaso, 
becko por Avila; su letra también se edvierte en notas a Pechscu 
ti, y en el de Polo "Tratado de un cartapecio a manera de borra 
dor que quedé en los papeles del Licenciado Polo de Ondegardo - 
cerca del llnaje de los Ingas y como conquistaron" (folios 37 
a 6o). Todos ellos los publlcé Markham (polo, Avila traducido, 
Mollna y Pacbacutj) como Rites and Laws éf the Incas. Luego lo - 
incluirfan Urteaga-Romero en 1917 como cosa diferente de le'Re- 
laclén de los fundamentos" que ellos mismos ecaban de publicar 
el ino anterior, poniéndole ürteaga notas a ambos, e incluso - 
haciendo referencias al anterior, sin caer en la cuenta de la 
duplicidad. Es P. Duvlols quien serial a que este Tratado de un - 
cariapBcio es obra de Avila sobre le fuente de Polo, durante 
su estancia en Le pista (1618-32), donde morirfa Polo en 1575. 
Romero no se dié cuenta que todas las publicaciones de Markham 
en 1873 eran del mismo volumen, cuando dice: "Es muy sensible 
que el seRor Markham no haya dado a conocer una némina de los 
otros papeles de Ondegardo contenidos en el citado cuaderno".
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A pesar de que sabe incluso au signature antigua (B-135)= actual 
3169). Luego, Urteage, al reproducirlo en 1917, traslade el tftu 
lo al enénimo de ïücay, que no es suyo, como demostré Bataillén 
en 1953, sino del jesuita Huiz del Portillo, primer provincial 
del Perd.
Urteaga-Romero publicarcn anteriormente la versién comple 
ta titulada "Relacién de los fundamentos". toméndola de le Ccleo- 
cién de Documentas inédites de Torres Mendoza (Madrid. 1872; ^
XVII, ppa. 1-777)* cuyo original se halla también en le Boa, Na- 
oicnal. y del que Romero da su signatura antigua (n® 9 de £bnus- 
critos de Indies = actual 2.821, en el cetélogo Paz de 1933).
Al parecer, Prescott tuvo a su alcance una copia de la cole»cién 
Eingsborough (^estaré allf el original, siendo el de Madrid una 
copia?.(Ver Gayengos sobre Mhseo Britéoico)^ y MüQoz le conf un­
did de autor. atribuyéndola al cap. Gabriel de Rojas. tesorsro - 
de la Pleta cuando Polo era gobernador (La Gasca). La copia de 
ürteaga es tan deficients como la de Torres Mendoza: Jiménez de 
la Espada dice en "Très relaciones"(l879i XVIl) que fue "malamen 
te impreso... anénimo y oon este extrsHo tftulo". En una nota 
a Cobo(Mateos, 1956. II:6o) diré que "padecié su publicaciéi... 
quedando tan anénimo como entes de publicarse". Aranfbsr le de- 
finiré "pésimamente editado en 1872" (1963* 125, n. 8).
Dentro de esta relacién se tendfa a contester el virrey 
Toledo y e una nueva encuesta de su Majestad sobre "el origan 
del seHorfo destos yngas y la forma que tuvieron en servira» de 
las gentes desta tierra e la que ellos mysmos tenfan en la lis- 
tribucién de lo que daban; porque deato resultarfa todo lo que
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tocaba juatlcla e fueros que entre ellos se guardava e Inoiden 
teroente el dafio que hen recibido e reciben" (ürteaga, 1916t47). 
Pero, al Isdo de estos aspectos jurfdioos, se alude el servicio 
religioso que los ingas ordenaron: de modo diagresivo en las - 
pp. 56-7, y con tftulo y todo en pp. 109-119»
1572.- Informacidn mandada hacer por el virrey Toledo 
el afio de... en el Cuzco (sobre el descubrimiento hecho por - 
él en 1559 en Cuzco de los mallquis incaioos) a elle se refiere 
Espada en Très relaciones (IVII) como lugar donde Polo explica 
el descubrimiento (Mirer en la publicacién que hizo Espada de - 
elles en el tomo XXVI de la Coleccién de libros espaRoles rares 
o curiosos, y le que hiciera posteriormente R. Levillier en —  
Buenos Aires-Madrid = no esté en el tomo III de la 2# serie de 
ürteaga-Romero).
0) VALORaCION üB polo PaRa Br.TüDIOS PS RELIGION INGa ICA.-
a) Errores y superstioiones (1585, reed. 1603, y 1916)
Se divide en 15 capitules no separados teméticamente - 
del todo. Hay repeticiones y prosiguan unoa los datos de otros. 
En este sentido carece de la sistematizacion de los extirpado­
re s de idolatrias del s. XVII (especialmente Arriaga). De todas 
maneras, incluso Arriaga parece que sac6 de aqui su capitule - 
IV (Qué ofrecen en sus sacrificios y como) al ordenarlc por ma­
teria s de saorificlo. También en Polo se inicia la costiunbre —  
de indioar aquellas superstioiones que persisten, y el modo en 
que lo hacen (ambos tienen un sentido préctico y misional). Po-
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lo se refiere a la conservacion de loa muertos, da enterrar - 
8 otros con ellos, da guardar la veneraoion a sus antepasados 
por ayllus, de la oonfasion con ichuris (incluse incorpoiando 
pecados de intencién, de procedencia cristlana), da la retrl- 
bucion a los hechiceros (ahora en especies modernas), de la - 
consulta de adivinos "para saber el suceso de cualquier tego- 
oio", el servicio do curanderos "chupadores" que se liamen — 
cristianos, y la prosecuciôn de veneracién a loa accidentes — 
naturales, aunque no a los fdolos (los extirpadores eran me—  
nos optimistes).
Polo es peculiar, en su insistante comptraelàncon la - 
religion arabe, en temas como el modo de sacrificar carmros 
(cap. 6) y en el lavatorio de purificacién del inca (cap. 5). 
Contra ello recurrirâ Bias Valera, que negaré los sacrificios 
humanos y dira que Polo desoubrié los mallouis. persiguiindo 
sus riquezas. Oreemos que Cobo contesta a Valera cuando >e - 
refiere a "algunas relaciones y papeles de hombres curiosos - 
y en opinién de versados en las antigUedades de los indios - 
acerca destas materias mienten diferentemente... a lo qu* —  
principalmente tiran es a persuadimos, lo primero que los - 
rayes incas comenzaron mucho tiempo antes... y que fuerok mu­
chos més en numéro; y lo segundo, que no adoraron tanta tiver 
sidad de dioses oomo les seHalamos" (l956jll, p. 59 = lilro - 
III, cap. 2). Oomo se sabe, eso as lo que pretendfa Valera, - 
en lo que le siguieron Cabello Balboa y sobre todo Montetinos. 
Aparté el caso de Garcilaso, a quien Cobo sa refiere en otros 
lugares positivamente.
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Bn cuanto a laa "huaoas e fdolos", Polo establece una 
a specie da jerarqufa (Viracocha, sol, estrellas, trueno y tie­
rra), seHalando que a todos se oraba y se lia c fan sacrificios. 
Su informacion sobre las estrellas y el trueno sera muy segui- 
da, Este capftulo primero debe complementaree con la "Carta ge 
neral de adoratorios y zeques" (donde se refiere a las huacas 
fijas més que a fdolos portétiles y artificlales), y también - 
conviens complementaria con el cap. 15 de este tratado, donde 
se refiere c6mo los incas aîladieron huacas y servicioa, y oomo 
se llevaron las de provincias al templo de Coricanclia. Se pue­
de complementar con el cap. de "Servicio de huacas" en Pimda—  
mentos"(p. 112).
Bn cuanto al cap. 2 "De las animas y difuntoa" es ori­
ginal su luoidez para entender la resistenoia a la idea de ra- 
surrecclôn como causa del culto a los muertos. Justamente se — 
repite esta resistenoia en loa ap>artad03 9 y 14 del cap. VI - 
de la "Instruocion contra las ceremonias y ritos que usan loa 
indios... "« publicado conjuntamente con "Errores y Supersticlo 
nas" (Lima, 1585. Ver Apéndice A, de Ürteaga, 1916). Diferen—  
cia entre el cuidado dado a ricos y pobres, y an especial a - 
los incaa. Bn el cap. de "Servicio para loa muertos" de Tunda- 
mentos (p. 116) amplfa datos sobre su antigUedad, progreso y 
conservacién.
Estos datos debem complementarse con su experiencia al 
descubrir los mallquis incaioos en 1559, de lo que hay datos - 
sueltos en "Fundamentos" y la "Relaoién" a Toledo de 1572.
Sin embargo, Polo es menos fino que los extirpadores de ido—
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letrfas (eapecialmente Arriaga), que habla de las pacarinaa, y 
del valor difereoclal de loa dlfuntos para huaria y para 11a—- 
cuBcea (Ver Arriaga). En este sentido. Polo concentra su —  
atencién al caso incaico, més que al andino en general. El — - 
cap. 3® se refiere a las estatuas ("hauquf") que los incas ha- 
cian en vida, y a la diferente constitucién de ayllus por in—  
cas reinantes.
El cap. 4® "De los agderos" debe complementarse con el 
11® "De loa Bortilegios y adivinos".En el primero se refiere - 
a las cosas que merecfan taies agOeros, 6 sea las importantes, 
y la serie de actos en que consistia el agüero. El segundo, se 
refiere més bien a la eztraccién social de los adivinos (po­
bres y varones), y précisa les diferentes formas de adivinan-- 
zas (segdn zona y fin), y ôl modo de ser elegidos pare este - 
oficio. Sobre adivinos en"Fundamentos"(112).
El "De la confesién y penitencia" debe unirse oon 
el 13® "De las curas y médicos", ya que la confesién tiene por 
fin el curar enfermedades, causadas siempre por pencados y fal 
tes a las huacas. Curiosa la relacién padre-bijo que estable-^ 
ce en el 1® (los hijos mueren por pecados de los padres, pero 
se matan e los hijos para curar el padre enferme). En el 2® —  
explica como se eligen los curanderos (sueHo anterior, cure —  
imprévisible), y hace una curiosa referencia a que los curan—  
deroB suelen ser pobres, pero abundan més en sociedades ricas 
(ya que el curandero vive del trabajo ajeno, cosa que no puede 
permitirse los pueblos no civilizados, como los de la selve - 
que él conocié al sur .del Perd). El cap. 12 incluye el baHo -
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como curetlvo.
El 6® "Del modo de sacrificar", se refiere fundemen- 
tolmente al secrificio de carnercs y coca, pero dedica el - 
14® a una clasificacién més sistemético de cosas sacrifica- 
das: niHos menores, cumbi o ropa fins de lana, genado, péja 
ros, perros, muyo o chaquira, oro y plata, productos agra—  
rlos (maiz, chlca, coca) y excrecencias (cabello y sangre). 
parece haber un cierto orden de priorldad (de mayor a menor 
importancia) segdn los objetos. Parece que los niflos tenlan 
relacién con el sol y por tanto con los incas (coronacién y 
victorias), Oreemos que para une cetegorfa de sacrificios,- 
cabe user la Carta de los adoratorios (a través de la rela­
cién de Cobo, y en pp. 57 y 114 de "Fundamentos", donde sé­
lo se refiere a las instrucciones incaicas "en sacrificar - 
a cada de ellas e para que efectos... y en que tiempo y —  
con que génère de cosas"). El cap. 12 (ministros) trata de 
sacrificios.
Los caps. 7®. 8® y 9®. valen conjuntamente como es 
tudios de las fiestas (respectivamente la divisién del ufio 
por Pschacuti, las fiestas de cada mes, y las extraordina—  
ries). Segdn constata ürteaga, hay una gran divergencia en­
tre crénicas pare el nombre y fiestas de cada mes: creemos 
que merece le pena comparer lo que dicen al respecte Molina 
el CuzqueHo, Betanzos, Gamboa y el Palentino, porque tanto 
Acosta y Cobo como Balboa siguen a Polo, le narracién de 
Polo de las fiestas de cada mes, dejon entrever que se re—  
fierc a las fiestas cuzquefiss, por las tradiciones incaicas
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que in c lu y e  (e le c c i6 n  de o e b a lle ro s  e n tre  o re jo n e s , b e lle s  -  
de le s  memeconss. . . pero p e r debejo  de e l l e ,  le s  f le s te s  
se r e f ie r e n  s i  o lo lo  s g r fc o ls . M e re c erfs  l e  pene comporsr con 
Huemén Pome, que d e s c rib e  méa re g lo n e s , o e l  mlsmo A rr le g s , -  
que se r e f le r e  a la s  fle s te s  o r lg ln a r la s  y e x tre o rd ln a r le s  -  
de l a  S ie r r a  y l a  c o s ta .
El cep. 10» "De las hechlcerlss" Incluye dos tlpos - 
principales: las prohlbldae y las permltldes, slendo unes re­
ferent es s le muerte y otras a la adlvlnacl(5n de lo lejaco —  
o escondido (no de la voluntad de las huaces). Polo replte - 
que es oflcio vil, y mds proplo de mujeres (aunque sebe que - 
en la ectualldad lo bacen hombres mozos), y que requiers un 
clerto entrenamlento de ayuno y de conoclmlento de hlerb»s. - 
Los edivinos acostumbran emborracharse, y slempre requleien - 
sacrlflolos, de lo cual se mantlenen. Es poslble asoclar es—  
toe tlpos con lo que en la literature antropoldglca se llema 
"magie", pare distlngulrlo de la religion (por cuanto squf —  
no Intervienen las huacas). Polo détails las provlncles donde 
se ha dado y se de todevfa.
B) De lOB adoratorios y huacas que habia en los cami- 
nos de Ohlnohayauyu. Antisuyu. Oollasuyu y Contlsuyu (Tcma—  
remos el tftulo del que le da Oobo an los cap. 13-16 del li­
bre XIII). Ya hetnos aludldo el dlferente titulo que le da Po­
lo en Relacl6n de Fundamentos ("Carta general del Cuzco", o - 
"Carta de las huacas del Cuzco, de los adoratorios y zeques"), 
que respeta Carlos A. Romero. Tambi^n hemos vlsto que Polo -
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averigué solamante "légua y media a la redonda" de Cuzco, - 
mlentraa Oobo llega hasta "dentro de ouatro léguas", por lo 
que parece averigu6 mds que Polo. Por ultimo. Polo insiste - 
en la aemejanza de esta carta de Cuzco con la de los pueblos 
de alrededor ("La tango ensayada en mas de oien pueblos, y el 
seHor Oblspo de las Gharcas dudando... se lo mostré en Poxona", 
1916157).
Creemos que, a pesar de estas y otras dlferencias su- 
perflclales o de énfasis, hay semejanzas substanciales entre 
ambass
IB )-Que las huacas hablan sldo establecldas por los Incas,en eepq. 
oial por Pachacuti; a través de la larga relacl6n de Oobo, - 
puele oomprobarse que muchas conservan ese recuerdo de Funda 
cl6n, aunque Oobo no se detlene slempre en elle: "y de todas 
tentan estes indlos sus historiés y fabulas de oomo y por - 
que causas fueron instltuidas... que si de todo se hubiera - 
de taoer historla particular, fuera gran prolljldod y cansan 
cio* (1917*42). Esta invenclén esta clara en Polo, pues en 
la Belacl6n de los Fundsmentos se alude a estes adoratorios 
como obligaoiôn Impuesta (56-7 y 114)* "anal desta manera - 
les enseoa el inca esta division de lugares en todo lo que 
conqulsto" (1917*114)» Aunque Polo lo précisa mas* "puso a - 
cadfi oosa su gente e les mostrô la orden que liabla de tener 
en saorlflcar cada una de ellns, e para que efeto e puso - 
qulen se lo enselase y en que tiempo e con que género de co- 
sas...aunque en nlnguna porte fueron tantos los adoratorios 
como en el Cuzco" (1916*57). La Frase de Oobo parece caloade
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de data: "...tenlan sua guardas y mlnistros, que a sus - 
tlempos ofreclan sua sacrificlos que estaban establecldos; - 
...que sacrificlos se le haclan, con que rites y oeremonlas, 
a que tiempos y para que efectos" (1917*42).
2®).- Oobo précisa que se trata de unos 350 guacaa "antes 
m^s que mènes" (1917*42), y Polo précisaba que 340 ("y debla 
de auer mas". 1916*43). Efeotlvamente, Oobo cuenta 345, aRa- 
di^ndole a las 328 citadas, la de Coricanoha, aàa ouatro - 
fuera de los ceques y las dooe alrededor de Cuzoo de oada - 
dla del mes. A elle aRade "los cuerpos muertos de oada lina- 
je, a los cuales reverenciaban solos sus descadlentes" (42).
3®).- Oobo précisa que partlan del temple del sol, y que 
de ^1 "haolanse ouatro partes conforme a los ouatro oamlnos 
reales que sallan del Ouzoo" (l917*3). No olvidemos que Polo 
fué qulen hlzo en Ouzoo ouatro parroqulas, con sus respecti- 
vas Iglesias, cofradlaa y alcaldes, Intentando imitar la dis 
posiolén original religioso-polftlca indlgena.
4®).— Oobo es m4s precise en la adscrlpoiôn de mlnistros 
y su procedenoias "estaban por su orden las Quacas y adora—  
tories que habian en el Ouzoo y su comarca, como estaciones 
de lugares plos, cuya veneracién era general a todos; y oada 
Oeque estaba a cargo de las parcialidades y famillas de la - 
dicha ciudad del Ouzoo, de las cuales eallan los mlnistros y 
slrvlentes que culdaban de las Quacas de su Oeque y atenoidn 
a ofrecer a sua tiempos los sacrificlos estatufdos" (1917*3).
- 131 -
Por el contrario, Polo dice que los ministros oran gante pue_a 
ta por el inca: "Otros muchos baronss y hembras tienen cargo 
de las guacas fijas" (1916:114-). lo que parece es que Polo - 
los dlferenciaba de los que veneraban al Chucu.Ylla y a Paoha- 
mama de los agoreros, y los que aacrificaban a los puqulos y 
haclan crooer a los nlHos (1916:112-3), as£ como de los hechi 
oeros propiamente (1916:114-5). Aunque la diferencia parece - 
dosaparecer, cuando describe las funciones de lo que cuidaban 
las guacas fijass "personas que hagan sacriflcios diferentes 
y para diverses efectos; en imas para que se empreKen las mu­
jeres, en otras que dicen que de allf sale el hlelo y el gra- 
nlzo, y en otras que ilueva" (1916:114).
5®).- Sin embargo. Polo es mas preciso en la enumeraoion - 
caraoterlstica de las guacas fijas: "Hizo adoratorios de di—  
versas advocaclones todas las cosas que parecian notables —  
de fuentes y manantlales, y puqios y hondos y valles y cum- 
bres" (1916:56-7). Y m^s precise aun es mas adelante: "contie 
ne todos los lugares que se diferencian da los otros en algo 
alrededor del pueblo hasta las cumbres...como algunas ple- 
dras grandes e todos los puqios y naaclmlentos de agua, o al- 
gunos llanos que liacen en alguna cueata o algunos arboles se— 
Ralados, o las partes donde siembran el maiz para los sacri—
flcios; porque todas estas cosas e s tan dlvidldas por sus —  
zeques y rayas en al torno de cada pueblo" (1916*114). A tra­
vers de la larga enumeraoion de Oobo, estas carncterlstlcas - 
son justamente las sobresallentes: con un détails que conflr-
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ma la frase de Polo "alrededor del pueblo hasta las cumbres", 
oomo es que muchas guaoas de Ouzoo se hallan al perder de vlj 
ta Ouzoo por alguno de los oamlnos de sallda.
6®).— Creemos que la enumeracl6n exhaustlva de Oobo (328 - 
guacas una por una, Indloando las que habfa en oada zeque —  
de cada uno de los ouatro oamlnos, y dlclendo la parclalldad 
de oada zeque) mereca la pena sobre todo porque Indlca los s^ 
crifloios propios de cada guaoat en general los nlHos se sa—  
orlfican a las guacas dedlcadas al sol, y las conchas (muy, - 
chaquira) a las fuentes. Pero hay muchos mds détailss.
D) DBinX)3 as POlO»
Ya Indlcamos en paginas anteriores que eran daudos in 
forraativos de Polo los siguientes cronistas: Santilldn, Moli­
na de Ouzoo, Aoosta, Valera, Garcilaso, Avila, Murua, Arriaga, 
Herrera, Calancha y Oobo. Los casos de Aoosta y Oobo no mere- 
cen comentario, porque ellos mismos declaran haberse servido 
de él fundamentalmente (Oobo dloe que Aoosta usé tambi^n a M_o 
lina) nada tiens de extraflo pues Polo, Aoosta y Molina estu—  
vieron con Matienzo, Sarmiento y otros entre los acompaRantes 
a las visitas de Toledo, y los dos ûltimos asistieron al III 
Conoilio limense de 1582-3, donde sa oonsagra al valor del - 
"Tratado y averiguaci6n de Polo", adoptdndolo en el Oonfeslo- 
nario de 1585). Otros como Murua, que le cita(i), oonstruyan 
su exposiciôn de la religion Indigene a base del Confesionario
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de 1585: ya lo dljeron Duviols (1962) y Aranibar (1963) respe^ 
to a la edici6n espaRola de 1946, pero heraos podido comprobar- 
lo en la ediol6n eapafîola de 1964,(llbro 2B, caps. 24-40). la 
copia es literal, menos en algunos datos que provienen de Mo­
lina y quizas de B. Valera, y excepcién heclia de los caps. —  
37 y 40, que no contienen interns religioso incaico. Hay aigu 
nos datos sueltos que parecen originales, pero otros resultan 
sospechosos (fiestas extraordinarias en caoaciiento y nacimien 
to de heredero, pu4s dice que heredaba el primog^nito). Desde 
luego, algunas variantes respecte a Polo no son sino Incom- 
presi6n del texto de Polo o Molina. Desde luego, como dice - 
Aranibar (1963:107), n. 2) ya no es posible considerarle "el 
Palna de la historia incaioa", o "el gran chambeldn de los In 
cas" (1946, ed. Loayza, p. XII) ni que "lo principal y aun lo 
mds novedoso de sus informaciones tiens un substrate real" - 
(id«m). Y oomo le corrigiô, sin citarle, pues son simultanéos 
eus textes introductorios (1946), Bayle a Porras, Murua no - 
tiens valor literario alguno en su estilo. En contra del sa—  
ber quechua y aymara, que le suponian Vargas Ugarte y Porras, 
Bayle sospechaba que este saber "quizé no pase de las ablnra- 
olones en nombre de villas y cludades" (24). Elle venia oonfir 
made por Consuelo Robertson en 1940 (Apdndice de Porras 1946) 
qulën sostenia que seguia a Polo hasta an sua palabras que- 
ohuas err6neas (Desde luego, hemos hallado nombres nuevos pa­
ra la tierra fértil y la nunca cultivada, para las minas y me 
taies preciosos, para el hechlzo de amor, el aroo del cielo). 
En lo que ni Vargas, Porras, Bayle ni Ballesteros parecen ve-
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nir de acuerdo es en la falta de orlglnalidad respeoto a los - 
anteriores protoetnografos de la religlén Inoaioat Oieza, Be—  
tanzos, Molinas y sobre todo Polo (Bayle deteot6 los anteceden 
tes s6lo de Polo y Mollna, el almagrista y Porras lo ooneotaba 
con Huaman y Santa Clara, mientras Ballesteros se abstiene da 
entrar en al agudo problems). Agudo, porque segiin Porras y Baj[ 
le, el interns principal del texto radioaba en lo religioso. - 
Desde luego, de historia incaioa el propio Bayle constatô que 
sus genealogias se pareclan demasiado a las de Gabelle, H teman 
y Garcilaso, y haoian bien en dudar de au uso fundamental de - 
quipus, como ha venido a demostrar A. Wedin (1966). Puera de 
algunos détails8 aîîadidos, especialmente sobre la conversaoiôn 
de oiertas idolatries y "abusionss", Murûa careoe de valor in- 
formativo religioso, y desde luego de perspeotiva humanista en 
la cora.paraci6n: mientras Polo establece comparaciones con üue- 
va EspaRa y con los pueblos de Oriente peruano (cap. IVII de - 
"Errores"), asi oomo con moros y los grecolatinos, Murûa s6lo 
compara con los hebreos (cap. 24), con antiguos egipcios (38) 
y con mexicanos actualss (27) y con los jardines babilûnicos 
(36). Una oultura biblica, oaranta de perspeotiva histûrioa. - 
Bsto viene mostrando especialmente an el inicio del cap. 3L: - 
"No a avido naoiûn tan bûrbara e ygnorante, que no aya tenldo 
sacerdotas mayores y menores, y siempre an sldo respetados y 
reberenciados, de los quai nos das bardadero testiraonio la» 
historiés humanas que desto tratan" (1962, II» 113). Murûa mue_s 
tra lia ber lexdo pooas, y no haberse fijado en aquel cap. d*
Polo oitado: "...en las prouincias pobred como los Chirlhua—
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naas, Ghanasea, tucumanenses, Xurles, Dlagultas, hasta el rlo 
de la Plata, y otras muchas que son pobres y neoaaitadas, —  
aunque algunos adoran al sol, 6 algunas estrellas con solas - 
palabras y mensos del cuerpo y con tenorlos en muchos mAs no 
ponen tanta diligencia y obseruancia de religion supersticio- 
sa, ni usan de tanta multitud de caremonias, ni sacrificios, 
ni tienen que sacrifioar, y en fin no es cosa general, pues - 
son los mûs los que no tienen ydolatrias, sino que toda su - 
ocupacion es coxer oon muoho trabajo lo que comen, y aun lo - 
que beuen, y otras oosas que auran menester" (1916:36-7).
E) YAIORAGIONES AGTUALE3 IE SU OBRA.-
B1 primer autor moderno que haoe un esfuerzo biogrdfl 
00 es el peruano Carlos A. Romero, como introduccion al tomo 
III de la "Colecoion de libros y documentes referontes a la - 
historia del Peru" (1916, pp. XV-XXXVI). La valoracion de la 
obra de Polo, sin embargo, no ofrece ningdn panorama compara­
ti vo ni cronol6gico de sus obras. Estas le son atribuidas a - 
veces con acierto (Pundamentos, Tratado y averiguacién. Ado—  
ratorios y Zeques, Carta al Dr. Poo. Hdez. de Liebana, Orde—  
nanzas de las minas de Guamanga) y otras sin 4l (Anonimo de - 
Yucay), o con duplicidad (Tratado de un cartapacio).
Pue Porras Barrenschea an 1944 (Los cronistas del Pe­
ru) quien establecio una bio-bibliografia moderna da Polo, - 
que sigen esencialmente Aka Wedin (1966) y Bstave Barba (1968). 
Por Û1 sabemos del parentasco entre Zarate y Polo, y por ël - 
sabemos mas o menos el activo isapel qua le cupo en la adminij
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traoion colonial: deagraciadamante, Porraa situa el origin de 
su interns en Jo incaico en las investigaciones emprendilas - 
en 1559 en Cuzco, de que nos habla Oobo (libro XII, cap, 2) ,- 
y el comienzo de su popularidad en el segundo concilie llmen- 
se de 1567, adscribiëndole principalmente a la fase toledana 
y admitiendo su paternidad del esorito antilascasiano de Yu—  
cay (l57l). Ake Wedin, aunque (1966) corrige esta paternJdad 
falsa, signe situando a Polo entra los "investigadores ter- 
dios de lo incaico" (1 9 6 6 :7 8 sa.), y teniendo por sospeckosas 
sus investigaciones sobre el régimen tributario por sus lars- 
cidos ribetes polémicos en el caao de H. de Santllldn: per - 
oierto, una idea de Porras reoogida de Jimûnez de la Espada - 
(Très relaoiones, y notas a Santillûn y a Oobo). Bsteve ibrba 
(1964 y 1968) hereda de Porras esta adsoripoiûn "toledana" - 
(invento clasificador de Means, 1928), situûndole en 1964 al 
lado de Gamboa, Molina de Cuzco, Gabelle Balbola y SantiUûn, 
y en 1968 como "oolaborador del Yirrey Toledo".
Ba Carlos Aranibar quien restituye en 1963 la obra de 
Polo a au verdadera situacl6n pionera oomo incaista, predsa- 
mente dentro de un artioulo de homenaje a su maestro Porras. 
Bxousa al maestro por haber esorito su analisis en 1944, y en 
una larga nota justifies que "Bastaria un solo y notable oaso, 
oomo al de los escritos de Polo de Ondegardo sobre religiSn - 
inoaica, para ilustrar la imperiosa urgenoia de fundar um - 
jerarquia de testàmonios, estableciendo vertientes de informa 
ci6n y conexionando cronistas". (1963:123). Bfectivamente, es 
bien conocido que Aoosta, Oobo, Calancha, Herrera, Confeslona
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rio de I585, Murûa,le deben muoho. Podriaraos afiadir a Valera, 
Santillûn, Garcilaso, Mollna de Cuzco, Avila,Arriega y otros 
de oenor importancia. Aranibar recuerda que sus servicios in— 
caistas fueron requeridos por gobernantes sucesivos como CaHe 
te, Nieva, Castro, Toledo y por el Arzobispo Loayza. Podria- 
mos afiadir tambiûn a G. Pizarro, La Gasca, y Mendoza oomo go­
be riante s, y a su compafiero Fr. D. 3to Tomûa en la enouesta - 
de Lima a Charcas sobre la perpetuidad de la enoomienda (Ver 
biografia de Domingo de Sto. Tomûs de Porras, 1951). Para Ara 
nibsr, la experiencia de Polo se inicia en los 40, y sus en- 
cuestas formules empiezan desde 1554, en su puesto de juez de 
Cuzco: por lo tanto "Polo résulta, asi, contemporûneo de Cie- 
za 0 Betanzos y fuente original sobre historia incaioa" - - 
(1963:126), n. 8 ). Aranibar mereoe toda fë, a partir de su te^  
sis doctoral inédita "Los saoriiicios humanos entre los incas 
a travës de los cronistas" (1962, S, Marcos), y de su "Intro­
duction" al"Sefiorio de los Incas" de Cieza (Lima, 1967).
Ha sido precisamente J.V. Murra (1970) quien,adn co- 
nociendo los trabajos de Wedin que cita, prefiere la postura 
del 2®, aceptando! "Tal oomo ha seiïalado Aranibar, la informa 
ciOn de Polo es contemporanea con la de Cieza y Betanzos" - 
(1970, reed. 1975:309). Y acepta la posibilidad que él y Sto.
Tornas fueran "los majores représentantes de sus respectivas - 
categorias en la sociedad virreinal" (1975:306), animando a 
dsdicarles "une investigaoién intensiva" tanto a los interesa- 
dos en las culturas andinas como a los historiadores de la s£ 
ciedad colonial. Aranibar y Murra se duelen de la desgracia -
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editorial que lia acompaRado a Polo deade 1559 ha ata hoy, a pe­
sar de la 00DOIN de Torres Mendoza, y de los editores Urtaaga- 
Roraaro. Murra esta oonvencido del enorrae interés de una cale—  
colon de les papales de y sobre Polo, y muestra algunos pssa—  
jes de interés de su Relaoi6n de los fundamentos (sus abaateoi 
mientos para soldados de La Gasca en 1847 a base de las q»Uqa 
del estado y de la Iglesia autôctonas, y su asesoramiento a - 
Oafiete para poner en oabeza de su majestad los oasis de Is oojs 
ta de los lupakas del Titioaoa).
0) PABLO JOSE PB ARRIAGA»
a) Biografia brevet
"Naoiô en Vergara, Vizcaya, en 1564 (Otros bl6grafos - 
lo oonsideran hijo de OcaRa, en la provincia de Toledo. Juliûn 
Santlsteban Oohoa, Los cronistas del Perd (Contrlbuciôn al es- 
tudio de las fuentes de la historia peruana), pdg. 104, OtBoo, 
1946).
A los quince aRos ingresô en el noviciado de la 0om% 
nia de Jesûs, y clnco después pasaba al Perd, an cuya capital 
ensefié retôrica y se ordené sacerdote. En 1588 era nombredo - 
rector dël colagio de San Martin, y en ese oargo permaneoié - 
veinticuatro aRos. También fue, entre 1612 y 1615, rector lel 
Oolegio de Arequipa.
Por dos veces se embaroô para Bspafia: una en 1601, en 
concepto de procurador de la Orden; la segunda, muchos aRoj —  
después, en 1622. (...)
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De sua obraa, la que noa Interesa aqui ea la titulada 
Bxfelrpacion da la Idolatria del Perd Impreaa en lima 1621. -
De alla dice Marco Jimenez de la Bepada que es inestimable y 
de neoeearia consulta.
b) Bdicionea de eu obra y valoracion de la misma:
Bxtirpacién de la idolatria del Perd (l62l).- Vamos a 
utilizar la edioiôn de Bsteve Barba en la B.A.E. (1968:193—  
277), que esté tomada de la de Lima (l62l). Ignoramos si esta 
edicidn de Lima ultima (1920) estaba ya corregida, aRadiendo- 
le las partes del Manuscrite que le suprimieron originalmente 
(como advi-rtiô ya Jiménez de la Espada en 1379» XXXV, al ob- 
servar que el agustino Calancha en su Oronlca moralizada de - 
16)8 citaba al manuscrite y al impreso como diatintos. "El - 
defecto que si le halle -aRade- y de baatante oonsideraoion,- 
es el de no contener por entero lo que ascribio su autor; asi 
me lo asegura el dueHo del manuscrite original y asi deba ser, 
puesto que Calancha, en sus citas ora se refiere al manuscri­
te, ora al impreso" (En Très relaoiones de antigUodades perua 
nas, pég. XXXV" (Pco. Bateva Barba, pdgs. LIV-LV, Cronicas - 
Peruana8 de Interés Indigena B.A.E. (209). Madrid-1968).
El propio Arriaga alude al provincial jesuita Diego - 
Alvarez de Paz como decidido a quitar'algunas cosas que po- 
dian ser inconvénients andar impresag" (Prolcgo al lector, - 
1968:194)« Probablemente estas "oosas inconvenientes" sean - 
ritos idoldtricos, a menos que se trate de oriticas al cornpor 
tamiento de los doctrineros. Jiménez de la Espada aludié —
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también a un coeténeo "msnuscrito original" (1879:X3IV). En - 
cualquier caao, la obra del P. Arriaga, muerto al ado aiguien­
te de publioarse, fue popularizada en 1649 por él arzobispo de 
Lima pedro de Villagémes en su Exortaciones e Instruccitfn acer 
ce de las idolâtries de los indlos. Sus caps. XLII-XLVI estén 
calcados de los 6 primeros de Arriega, que son los de més inte 
rés etnogréfico. Un entendido oomo C. Aranibar (1963:128) dice: 
"Determinadas noticias consignadas por Villagémes en 1649 va—  
len sélo en cuanto repiten sin afiadido alguno las informaolo—  
nés extractades por Arriega en 1621, sobre la base de cartas - 
y expedientes originales de visitadores de idolâtries".
Le c i t e  de A ra n ib a r puede l l e v a r  a co nfus ién  sobre e l  
o rig e n  de la g  n o t ic ia s  de A r r ie g a , que no prov ienen  solam ente  
de fu e n te s  docum entales sino  de une la r g e  e x p e rie n c ia  p r o p ia . -  
A rr ia g a  l le g é  e Perd a lo s  20 a Bios (1584)» siendo desde 1888 - 
r e c to r  d e l o o leg io  S» M a r tin  por 24 efios. A l fu n d arse  en 1615 
e l  c o le g io  P r in c ip e  p ara  h ijo s  de cac iq u es , y  l a  re c lu s ié n  de 
Santa C ruz pare bech icero s  in d ig en es  ren u en tes , A rr ia g a  fu é  -  
encargado de d i r i g i r  es tas  in s t i tu c io n e s  n a c ie n te s , p roducts -  
de l a  la b o r  e x tirp a d o ra  d e l P. Eco. de A v ila  y de lo s  je s u lta s  
Hdo. de Avendafio y  D iego R am irez. En su p ro p io  e s o r ito  (C ap. -
I) nos d ic e  que estuvo de fe b re ro  de 1617 a j u l i o  de 1618 oon 
e l  p . Avendafio y  dos je s u ita s  més v is ita n d o  lo s  c o rre g im ie n -  
to s  de Ohamcay y  cajatam bo para e x t i r p e r  id o la t r ie s ,  més trè s  
meses con Eco. de A v ila  (p ro b lab leraen te  a lre d e d o r de Huéc6, —  
zona que v is i ta b e  A v ila  en esa época, s i  no estuvo an tes  en 
la s  v is i t a s  que é s te  r e a l iz é  en lo s  c o rreg im ien to s  de Huaro—
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cbirl, yauyos y Jauja). Para acompaSar a éstoe, tuvo que eben- 
doaar la direcoién del oolegio Principe y Sta. Cruz, lo que - 
nos haoe pensar que deblé tener para esta direccién, anterior 
a BUS visitas, experiencia de idolatrias. £n todo oaso, usé —  
doeumentacién ejena, especialmente del P. Avendano "de cuyos - 
papeles y advertencies saqué mucho de alla (la obra)" (1 9 6 8: - 
190.
Arriaga resume en su obra de 1621 su experiencia y la 
de otros muchos religiosos, generalmente jesuitas de otras re- 
giones, pare probar que la idolâtrie era general en todo el vi 
rrsinato peruano. Quizég fuera esta generalizacién le que le­
va* té algunas resistencias para su publicacién, pero al final 
se édité por aprobacién de autoridades civiles y religiosas —  
(Ver su Prélogo al lector), Arriaga permits comprender el caso 
peruano a la luz de otros, especialmente europeos: asi se re—  
fiere en el prélogo a lo que costé extirper la idolâtrie hispé 
nice, en base a lo que révéla» los Concilios nacionales de To­
ledo de los siglos VI y VII, y a la experiencia inquisitorial 
con Judios y moriscos, a los que hubo que expulser. Se refiere 
alguna vez a la evengelizacién de Inglaterra, y muchas a la - 
semejanza de los ritos peruenos con los de la antigtledad clés^ 
ce: augurio por entrahas de conejos, filtro de amor, fébulas - 
poéticas de genealogia en Deucalién y Pirrha, invocacién a la 
luna en casos de parto, ultratumba como lugar de silenclo...
Arriaga resume de alguna manera la serie de escritores 
que se han ocupado de material ritual incaica en le colonie. -
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En él se unen no sélo la experiencia extirpadora que inicia - 
Avila en 1608, sino también las investigaciones de Polo (y pro 
bsblemente de C. de Molina, el cuzquetlo y de Cristébal de Al—  
bornoz, ambos auxiliares del oblspo de Cuzco Lartaén muerto en 
el Conoilio de lima III de 1582-3), pues al oomienzo de su - 
capft. II (donde se inicia propiamente el tercio etnogréfico - 
que incluye su obra) dice: "Mücbo se podfe decir acerca de es- 
to (idolâtrie indigene) y algo esté esorito en el tratado que 
esté al fin del confesionario, hecho por orden del Conoilio de 
lima el ano de 1582. Y quien lee aquello entiende qué es lo - 
que los indios bacian antiguamente; pero yo baré abora una bre 
ve suma de las cosas que adoraban todos estos pueblos, que es- 
tén visitados y se van visitando, que son los mismos que ado—  
ran los que no estén visitados" (1968:201). (Creemos que la le 
tras subrayadas son arrêtas o .correcciones del original).
Los caps. II-7I incluyen una relacién sumamente deta—  
llada de las huacas, ministres, sacrificlos, ritos no saorifl- 
cales y del ciclo de vida u ocasionales. En cada uno de ellos. 
Intenta deacrijirlos segiln categories (huacas inméviles y méVi^  
les, ministros mayores y menores y formas de acceso, tipos de 
sacrificios segén le materia, proceso evolutive de une fiesta 
(cap. V, donde se contiene une desoripcién complete de la oon- 
fesién, pp. 213-3 de 1968) y se atiene a un orden temporal en 
los ritos del ciclo de vida (parto, nacimiento, nombre, tras—  
quilado, casamiento, muerte...). Ademés de esta sistemetiza- 
cién descriptive, de més nombres indigenes que cuelquiera, y - 
en ellos distingue el nombre serrano del oosteno (los llanos).
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y e vecea distingue el nombre cuzqueno. Palabras como minga, - 
mocbar o ichuri estén aquf bien explicades.
Evidentemente Arriega comparte algunos mérites con sus 
anteoesores. Parece que de AvendaKo (memorie sobre las idole—  
trCas al arzobispo limefio de 3.IV.1617) ha tornado la distin- 
ci5n entre huacas fijas y méviles. asf oomo la herencia de és- 
tB3 de padres a hijos y la oategorfa de patrones de puebl.os de 
aquéllas, asf como la distincién entre fiestas mayores (oncoi- 
mita, contra la heleda en junio; al principle de las Iluvies y 
el principio de las sementcras) y menores (las familières) y - 
quizé también le desoripcién ciclica en la vida de algunos ri­
tos (cunaa, trasquilado, vestidos, casamiento y muerte). De —  
Eco. De Avila tomé la consciencie del carécter parenteral que 
tienen las huacas entre si, y la relacién que se establece en­
tre una huaca y un ayllu, o une provincia,
Pero Arrisgu es més sistemético todevfa que Avendaüo - 
en las distinciones de huacas, ministres, sacrificios y ritos. 
Taobién llega més allé que Avila sobre la unién parenteral; 
trata muy especial de los dioses penates (conopas, morpis, 
chances), de sus muertos munaos o malquis ("que ellos dicen —  
que son hijos de las huacas", p. 203), de los anteoesores o —  
pscarinaa (cuyos nombres saben los cabesas de ayllus que causa 
el Bfén de no moverse del pueblo) y muy curiosanente de los - 
"huaris" (en cap. II, p, 202 elude e ellos como primeros pobl£ 
dores gigentes, usados para fines de fertilidad, pero en cap.- 
XV, p. 248 hay una alusién més précisa e los ayllus huaris —  
o ilactayoc serrenos, y a los llacuaces 0 advencdizos, que —
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a preclan laéa sue malquis qua sus huacass de una dlferenois pa­
renteral viene una diferencia ritual).
A través de la obra, Arriaga aprecia mde que los ctros 
el caracter antropomorfico de sus divinidades (originarianen—  
te fueron personas, y tienen necesidades humanas)y la perviven 
cia de sus antepasados entre ellos. De otra parte, Arriaga as 
muy consciente del carécter funcional de sus ritos. Alguna —  
vez aprecia negativamente que no sa ooupen de necesidades so—  
brenaturales o ultraterrenales. Otras veoes 10 hàce positiva—  
mente : su relacién con las propias necesidades (enfermedadss,- 
pobreza, viajes peligrosos, feoundidad de la tierra y los gar^ 
dos). Oreemos que, aunque precedido por alguna vaga observa- 
ciôn de Avendano ("algunos hay brujos... y otros que matan oon 
yerbas y hechizos", J.T. Medina, 1904, I, p. 381), es él quién 
describe al final del cap. VII, p. 208-9 a los verdaderos Rhe- 
chioeros" (cauchus costefios o runapraiouo serranos) que matan - 
en venganza. Lo que llaraamos "brujeria negra".
Para calibrar la importancia del P. Arriaga, quizéa - 
sea util la obra de Pierre Duviols sobre los extirpadores le - 
idolatrias.
D) PEDRO CIEZA lE lEQN.-
a) Vida y Obra.-
En cuanto a su vida, se sabla poco de modo dooumentado 
hasta que el historiador peruano Miguel Maticorena Estrada pu-
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bllco an 1957 aua hallazgoa notariales (Anuario da Estudios - 
Americanos, XII, 615-74. Sevilla). Hasta entoncea se disponia 
de la biografia parcial intentsda por Enrique do Vedia en —  
1853 y la mas complota de J. de la Espada en 1877 (Prôlogo a - 
La Guerra de Quito. Madrid, vol. II Boa. Hispano-Ultramericana, 
pp. V-GXIX), en base a los propios datos ofrecidos por Cieza - 
a través de sus obras. Datos que han seguido siendo fundament^ 
les para los biégrafos posteriores (Otero D'Costa-1930, A.M, - 
Salas 1943, H. Porras-1944, Maticorena-1955, MuHoz Pérez-1956, 
Coyne 1957, Eapinoza-1964 y Aranibar-1967).
De todo ello, puede interesar destacar los puntos si—  
guientes para sus estudios religiosos peruanos: nacié» en Lle- 
rena en 1520, pasando a America en 1535, tras racibir noticias 
americanas de la riqueza peruana en Sevilla. Recorrié Colombia 
y Ecuador con varies conquistadores (1914), ampezando pronto a 
tomar apuntes de lo observado, Incorporéndose al ejéroito del 
présidente La Gasca an 1547. Eue protegido por éste, hasta el 
punto da confiarle su enorme documentaciôn peruanista y de en- 
cargarle recorrer la Audiencia da 0harohas, para tomar nota de 
las antigüedades indigenas y del comportamiento hispanico ante 
rior. Con papales de presentaciôn oficiales, entrevisté a dife 
rentes espuRoles llegados a primera hors, a diferentes autori­
dades indigenes provinciales y a su vuelta a Cuzco organizé - 
una enouesta a los nobles linajes incaicos, ayudado de inter—  
prates espaRoles. Tenia redactada las dos primeras partes a - 
au partida de Peru, pues se las mostrô a los ora dora s de la - 
Audiencia que quedaron a la ida de La Gasca (Surabia y Santi—
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llén). Vuelto a BspaHa, le mostrô a Felipe en Toledo (1552) -
su Primera Parte, que saldria al afio siguiente aprobada por al 
Consejo de Indias. Su testamanto le muestra interesado en 60—  
sas econômicas y prudente en los deaeos y proyectos de circula 
ciôn de sus obras, que encomendô al P. las Casas, aunque r.o - 
llega sen a aua nianos.
Afortunadamante, Cieza nos ofreca en sus obras purtual 
noticia de sus informantes y del método de trabajo, por le - 
cual su obra puede ser enjuiciàda y continuada. De sus cortac- 
tos mas interssantés cabe destacar, aunque esporédico el de - 
Santillan, uno de los oidores y autor luego de una informa- 
ciôn incaica oficial (1563?) elaborada en Sevilla. Igualmente 
superficial fue el Contacto con Polo de Ondegardo, a quien ci­
ta en el cap. 99 de su Primera Parte, como oorregidor en la — 
Plata e interesado en medir los quintoe reales de la mina de — 
Potosi. Quiza el més interesante sea al que tuvo con J. Diez - 
de Betanzos, a quién no cita Cieza (ni viceversa), a pesar de 
que su obra sa debiô gastar simulténeamente, pues ésta la pré­
senta al virrey peruano Mendoza en 1551* C. Aranibar (1967* -
IXXiil—IV y V) ha mostrado muchas huollas de ambos en descrip- 
ciones, etimologfas y determinados personajes incaicos que no 
podrian explicarse sin contacto entra ambos. Ba probable que 
en cuanto al Collao, puedan estableoar relaoiones con Zérate y 
Santa Clara, aegûn Aranibar (1963 y 1967* IXXII).
En cuanto a la prerainenoia que Diménez de la Espa& le 
concediera an 1880 a Cieza llaméndole "el principe de los cro­
nistas (188O)... el primero de los cronistas del Paré y quizé
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de lQ9 Indiao" (l877), parece que le elgnieron autoree perua- 
nlfttaa como Markham, Porras, l.A. Sanchez, Maticorena, etc. - 
Aranibar prefiere adherirse al oriterio de Means (1928:345) - 
de que "comparte con Garcilaso el primer sitio" (1967:XII). - 
Discuta de manera directe la comparaciôn peyorativa que Bspa- 
ja hiciera en 1880, entre Cieza y Garcilaso (l967*XX-I). Esta 
cottparaoiôn le sirve para dirigir a ambos la misma critica de 
seguir "la versiôn cuzqueRa y elitista" de la historia incai­
oa, oomo ya apreciaron Riva-Agliero y Means (1967: XXVII - -
XXXVI), Parece vordad, como dice Aranibar, que ambos maneja—  
ron una version raitica toméndole por historica, y que ambos — 
conpararon deopectivamente con los incas a sua anteoesores se 
rrsnoa oomo "pueblos barbares y bestiales". En favor de Garc^ 
lago, pone este autor su conocimiento de la lengua, y en fa—  
vor de Cieza si ha ber criticado la version cuzquefia, aunque - 
sea en detalles secundarios, el haber apreciado oon détails - 
las civilizaciones de los llanos (con ayuda principal de Fr.- 
Dotiingo de Sto. Tomas, a quien cita en la primera parte) y —  
destacar la probable importancia de la civilizaciôn colla - 
(Tlahuanaco, Hatun Colla, etc.). Por otro lado, Cieza se re—  
fiere a la influenoia incaica sobre sus vecinos no solo aegûn 
la tradiciôn cuzqueRa, sino por haberla visto con sus ojos, - 
a iravés de su recorrido de Morte a Sur. Por ultimo, Cieza —  
no nie,ga la existencia de sacrificios humanos (aunque les —  
quite la importancia que tienen para Polo, Betanzos o Molina), 
ni de politeisrao y tiranias polieticas.
En especial, critica Aranibar su aportacion al conocj.
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miento religiosos "Quizé el tecia que menos pudo calar Cieza 
fuera el de la religion de los Incas... que solo hoy empieza 
a comprenderse y que el cronieta, oatôllco y espahol del si- 
glo XVI, desestimô y no pudo penetrar jamés quedandose, en - 
el mejor de los casos, en la corteza del ritual exterior" 
(1967: XXVIII). Bn nota desarrolla Aranibar la censura puri­
tans que operaba Cieza sobre sus informes religiosos "porque 
son gentilidadea... fébulas ciegas... desvarios y hechica­
rias. . Saoa a relucir continuamente al demonio como oausan 
te de oiertas instituciones. Interpréta a eu modo la orea n -  
cia en la inmortalidad del aima. Le interesa més el ornato - 
del templo de Goricanclia que la jerarquia de divinidades, R£ 
duce a la capac hucha ("compleja instituciôn purifioatoria - 
que onlaZÔ al Inca con el Imperio todo y que exigia sacrifi­
clos de nlRos y ceremonias multiples, pero que en las manos 
de Cieza se disualve y reduce a una modesta tributaoiôn de 
"diezmos" y dones a los teraplos", 1967:LXXV). Incluse sobre 
sacrificios humanos, el mismo Cieza que en cap. XXV disminu- 
ye el numéro de sacrificios humanos, atribuye al falleoimien 
to de Huayna Capac "mas de ouatro mil animas" entre mujeres 
y servidores sacrificados. En lo cual, dice Aranibar, cae en 
el mismo error de confundir la necropompa con los saorifi— 
cios propiamente. (1967* LXXV-I).
Creemos que un anéliais de ambas partes puede derivar 
més frutos de informaciôn religiose incaica.
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b) Bdicionea de su obra de Interés religioso.-
19) Parte primera de la cronica del Peru. Que tract» 
de la damarcacion de sua provincias: la descripciôn délias. - 
Las fundaciones do las nuevas ciudades. Los ritos y costum- 
b*»s de los indios. Y otras cosas extradas dignas de ser sabj. 
das... Impressa en Sevilla en casa de Martin de Montesdoca - 
(15. III.1553).
Unica parte aparecida en vida del autor, que pudo ver 
la reeditada por varias vecea en Amberes (entonoes dominio e£ 
paKol, y lugar de edicién de varias cronicas peruanas, como - 
la Historia de Zérate, al ado siguiente). La obra conociô ad£ 
més multiples traducciones al italiano en el s. XVI, una al - 
in^és an el s. XVIII, XIX y XX. Las ediciones castellanas - 
posteriores se inician con la de 1853 (Boa. Aut. EspaRoles, - 
por E, de Vedia, con una biografia del autor), y llegan a la 
decena an el S. XX: reproduccion de la de Vedia (1923 y 1947) en 
Madrid, otras muchas de Espasa Oalpe en Madrid-Barcelona-B. - 
A iras (5 veces desde 1922) y finalmente dos veces en Lima y - 
Mé jico.
29) Segunda parte de la crônica del Peru, que trata - 
del seRorio de los Incas Yupanquis y de sus grandes hechos y 
gobernaclon. Madrid: lmp. M. Ginés Hdez, 1880, pp. 1-279. La 
publies Maroos Jiménez de la Espada, como vol. V. de la Bca. 
Hispano-Ultraruarina, junto a la Suma y Narra ciôn de los Incas, 
de Juan Dfez de Betanzos.
Esta publicacién oonjunta obedece a Iwberse encentra-
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do juntas ambas relaoiones en un oédioe del Bacorial, de noder 
na enouadernaoién, ademas de la cronica de litu Cusi Yupaaqui 
(no publicsda liasta 1916 por Urteaga Romero en Lima, vol. II) 
y de la Relacién de Hdo/ de Santillan (publicada el afio aate- 
rior por J. de Espada, junto a Pachacuti y Valera, ésta como - 
jesuita anénimo).
Esta segunda parte quedé inédite, por prohibicién qui­
zé del Oonsejo de Indias, y la usaron los cronistas oficisles 
como A. de Herrera, que copié capitulos enteroe. Parece que - 
éste usé una oopia mandada hacer al Dr. Andrée Gasoo por #1 -
Presidents del ConsejO de Indias Juan de Sarmiento (l563-f): - 
razén por la cual hay una dedicatorla a él, que confundié W. - 
Prescott con el autor. Esta copia la tuvo en su poder el li- 
bliografo J. Sancho Rayon, y sospeclia Aranibar que se coneerve 
en manos de sus herederos (Oonde Heredia-Bspinola) o en le oo- 
leccién de J. de la Espada en el 0 .3.1.0. Copia que mandaria ha 
car de alla posteriormente a mu edicién: para ésta usé une co­
pia peor, que es conservada en El Bscorial. A su vez, hay una 
copia de ésta en la Academia de la Historia.
Antes de la edicién de 1880, quedé frustada una edicién 
del presbitero limeRo Gonzélez de la Rosa, titulada Relacién —  
de les Yngas (Edimburgo: ca ta Ballantyne, Hanspn and Co., —  
255 pp.), que carecia de introduccién, notas y las correcciones 
de Jiménez de la Espada. Al salir ésta, el limeuo acusé a Sspa— 
da de plagiarie, y éste se defenderia en 1898 (Revista Oonbempo 
ranea. Madrid, 16 pp.), aduciendo testimonlos y una prueba - 
irrefutable : una parte que faltaba al principio de la 2* parte
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en la copia de El Escorial, y que hallo''9g^îTrnmente en la co—  
pia de Hanche Rayon. Indudablemente la edicién de Espada era - 
mejor que la de G. de la Roea, y a alla ae han atanido las edi 
clones posteriores (Markham en Londres, 1883; Salas en B. —  
Aires, 1943; y 0. Aranibar en Lima, 1967). Este ofreca la par­
te ahadida por Espada en 1898 al principio, y coteja en notas 
las variantes con la edicién de la Rosa, y las citas abundan—  
tes de A. de Herrera y da V/. Prescott. Por ello, es la me jor - 
de que disponemoe.
o) Sapitulos de intares etnogrâfico religioso.-
Propiamente la obra que trata de los Incas es la Segun 
da parte, como anuncia repetidamenta en la primera (cap. 38 y 
es.). Pero hay algunos caps, de ésta que contienen informacién 
valiosa. Puede decirse que coraienza a tratar de las sociadades 
pemanas a partir del cap. 36, aunque siempre promete decir - 
més datos en la 2® parte. Se coupa fundamentalmente de las so- 
cieAades sometidaa al imperio incaico, cuyas earnotaristicas - 
describe, y subraya la influencia incaica an su lengua, gobier 
no y religién. El cap. 45 contiens braves descripciones de —  
coslumbres incaicas como la imposicién de nombre, trasquilado, 
y lo que se hacia al nacer gamelos o déformas y con motivo de 
otros suoesoB naturelss; an este punto puede oompararse con P£ 
lo 5 Arriaga en lo referents a los ritos del ciclo de vida. - 
En el cap. 72 alude al templo de Pachacaranc, y en el 92 y 93,- 
cuando trata de la ciudad del Uuzoo, haoe menoién al templo de
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Corioanolia, al Vilaorna o gran sacerdote y a enterramientos y - 
hechiceriaa.
En la 2* parte (cap. 27-30) as alude directamente a - 
temploa y fiestas religiosas, pero hay un cap. previo de énor­
me Interéa, al n® 7. Dentro de un capitule mitico sobre el ori 
gen de los incas, intercala la oeremonia del "huaraohicuy", -
que Cieza llama "ser armado oaballero", iniciada segun la ver- 
si6n mitica por Ayar Oaohi en el cerro de Guanacaure.
En el cap. 27 hay una descripciôn del templo de "Curi- 
cancha", que como express el mismo titulo se detiene més en su 
"riqueza" que en su contenido religioso* le embelesa hablar - 
del cercado de oro, de las varias casas de oro, del idolo del 
sol en oro, de los jardines de oro, etc. De aqui se saoô lo —  
principal para el rescate de Atahualpa. De contenido especial- 
mente religioso, a penas se alude a las mamaconas virgenes, a 
los indios para su servioio y los objetos de sacrificios (cor- 
deros blancos, nifîos y hombres), a los tributes que se le ren- 
dian, al Vilaorna y otros saoerdotes para los sacrificios, el - 
oréculo, y poco més. Todo ello, ademés tocado con enorme bre—  
vadad. Lleva razôn Aranibar en su critica.
En el cap. 23 sigue desoribiendo otros templos, aunque 
con menos entretenimianto: Guanacaure, Vilcanota, Anoocagua, - 
Coropuan, Aperahua y Pacliaoama. Se indica la funciôn de oada — 
une* oréoulo, sacrificios, riquezas, etc. Niega que en todos — 
hubiese sacrificios humanos.
En el cap. 29 se refiere a la fiesta Capaceocha como -
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" done9 y ol'rendaa que ae hacian a loa fdoloa", oon wotivo de - 
la reunion anual de guacaa, eatatuae e idolos en Cuzco, duran­
te la cual se liaoian sacrificlos, oraculoe y ae pedian limes—  
naa coma diezmoa para cada uno. Realmente résulta une descrip- 
ci6n vaga y soapeolioaa, ai ae compara con la que nos ofrece - 
Cristobal de Molina de Cuzco.
i’inalmente en el cap. 30 ae describe la fiesta mayor,- 
la del Hatun Raimi, excusandose de daacribir otras como "deaya 
rioa y hechicerfas". Vuelve a obseaionurle el contenido de me- 
talee preoiosos que ae exhibfa en esta fiesta ("ni en Jerusa­
lem, Roma ni en Persia ni en ninguna parte del mundo... se jun 
taba en un lugar tanta riqueza... como en esta plaza del Cuzco 
ouando estas fiestas y otras aemejantes se hacian"). De toda - 
la deocripoiôn destaca que duraba de 15 a 20 diaa, que ténia - 
lugar an agosto tras la recolecci6n de sua diveraas uemillaa,- 
precedida de un ayuno, sacrifioios y orâculos, y conaiatente - 
en grandes comidas y borraobéras de accion de gracias. De int^ 
rés es la descripci6n de su escale de divinidades (exbibidao - 
en la plaza por orden de importancia), el nombre para "aantos" 
canonizados ("Ilia"), y una deacripciôn del Vilaorna un poco - 
mds extensa (que contradioe bastante la de Bias Valera o el - 
jesuita andnimo).
Iioa derads capitules de la 2* parte tienen escaao valor 
desde ol punto de viata religioso, puas solo de pasnda }iabla - 
de la coronacion, muerto, sacrificios, etc...
E) JUAH DIBZ DE BETAMZOS.
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a) Biografia aelaota da Batanzoa.-
No se conoce nada de su feoha y lugar de naclmlen'io, - 
aunque debid aer por apellido de origan gallego. Dice Fr. G. - 
Garcia qua "Era conquistador del Peru, a do entro con don Fran 
cisco Pizarro", pero no hay otra noticia de su participaci6n - 
inicial que data.
Aparece ya en 15 42 como interprets de Vaca de Gaslro,- 
ante la Informacion que date mando tomar de cuatro tjuipucama—  
yocs en Guzco, publicada por J. de la Bspada en 1892 como —  
Discurso sobre la deacedencia y gobierno de los Incas. Aqai e_s 
tuvo Betanzos de interpréta junte al aapaRol Francisco de VI—  
llacastin: ouriosamente, ambos estaban casados oon dos hijas - 
de Huayna Oapac, y hsrmanas de Atahualpa (al mènes por vis pa­
terne) . Sua esposas habian aido amantes respectivamente d* —  
Foo. Pizarro y Almagro: parece aer fud Vaca de Castro quien ca 
30 a estas nobles mujeres (y a otras dos hermanaa mds). (Este- 
ve Barba, 1966:83, n.2).
Se dice que fue interprets quechulatà ya en tlerapos de 
Pizari'o, y continué sidndolo de la Audiencia, de la Gasca, del 
virrey CaFlete y del gobernador Garcia de Castro. Bfectivanente, 
con eatos dos éltimoa intervins suoeaivamente en 1558 pare con­
vertir y reducir al inoa Sairi Tupao, y entre 15 64-68 comc in—  
téprete y negociador con su sucesor Titu Cusi ïupanqui.
Bsto quiare deoir que el intersa suyo etnogrdfico es ma 
yor, en cuanto su carrera le lieva al cficio de mero "intdrpra­
te" de un relato historico-mitico incaico. Bl mismo dice eh el
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titilo de la obra "traducido j racopilado de lengua india", y 
en la dedicatoria critica a los espaflolea que habian do los - 
indlos de manera diferente y lojana "de lo que Ion indios — 
usaron; y eato oreo yo aer, porque entonces no tanto se eraple^ 
ban en sabello, cuanto en sujetar la tierra y adquirir; y tam 
bien porque, nuevos en el trato de los indiou, no sabrian in- 
quirillo y preguntallo, faltandoles la inteligencia de la - 
lengua, y los indios, recelandose, no sabrian dar entera rela 
ciôn... pues para ser verdadero y fiel traducidor tengo de - 
guardar la munera y orden del hablar de loa naturales... por­
que no lo traduje y recopilé aiendo inforraado de uno solo, al. 
no de muchos, y de los mas antiguos y de crédite que halle - 
entre estos naturalsa" (1968:7),
Jiménez de la Bspada, y pcsteriormente Riva-AgUero, - 
L.A. Rénchez y el propio Porras Barreneohea estén de acuerdo 
en que la obra roflejo la traduccién de un poema incaico, o - 
de un relato herôico. Aparté de alguna dls<iuisici6n euya bre­
ve sobre la influencia del Demonic o el género barbare e in—  
fantil de estos relates, o incluse sobre la discutidn jei-sr—  
quia de dioses, el relato de Betanzos es mas interssaute que 
el de Cieza, Polo, Valero o Cobo, en loa puntoa de ritual que 
toca, por cuanto da noticia del mito o explicacion de que lo 
acompaHa la tradicién.
Carlos Aranibar, en su edioion del "BeRorié" de Cie­
za, oupone que Betanzos le sirvio de intérprete, dadas las se 
mejanzae entre ambos textos. Pero ninguiio se cita. (l967: —
LX3III-V), Ooinciden en la le;;enda del dios creador ViracoJia
- 156 -
(y en la critica al aentldo dado ol nombre por espaRoles), en 
la etlmologîa de Viracoclia y Pacarltambo, en la deacrtpoién - 
de "huarachicuy", de la pledra de guerra de la plaza del Ouz- 
co ("el rollo"), en loa nombrea del Inoa 6® (Inoa Rooa Inoa) 
y del 7® (Inoa Yupanqul f no Paohaoauteo). Hemoa viato también 
ooinoldencia en la deacrii^olon de la extenaién del reino del 
Peru incaico (Betanzos en el titulo, y Cieza en el cap. 36 de 
la primera parte). A eate reapecto, hay que deoir que Betan—  
zoa aupera al supuesto "principe de los croniataa", como en - 
toda materia religioaa: Aranibar en 1967 demoatré laa deficien 
cias de Cieza en el campo religioso.
b) Bdielonea de au obra.-
l80O.- Suma y Harracién de loa Incaa que los indios - 
llamaron. Capaccuna, que fueron SeMorea en la ciudad del Cuzco, 
y de todo lo a alla subjeto...Agora nuevaraente traducido e re- 
copilado de lengua india de los naturales del Peru por... vecl. 
no de la gran ciudad del Cuzco. La cual Suma e hlstoria va di- 
vidida en don partes. Madrid: lmp. M. Cinés Hdez,, 1880 y as,— 
La publics Marcos Jiménez de la Bspada, como vol. Y. de la —  
Boa. Hispano-Ultramerian, tras la Segunda Partes de la crénlca 
del Peril de P. Cieza de Leén.
Bata edicion es, como la primera de Cieza, Se hallaba 
inédits una copia original de Betanzos (l55l) en el miamo c6di 
ce del Escorial que la de Cieza, y otras dos (Yupanqpi y SantJ. 
llan). Pue usada esta copia anteriormente por Prescott, a base 
de la Copia del mismo hecha por Lord Kingsborough. El original
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no parece haber oido conocido sino por el dominico Pr. Grego­
rio Garcia, que la cita en el Proemlo y cap. VII del libre ul­
timo de au Origan de loa indioa y predicacién del Bvangelio - 
en el Nuevo Mundo (Madrid?, 1607) como fuente fundamental de - 
su libre.
Todoa han lamenta do no se lialle el original, pues en el 
titulo 36 nos dice que "va dividida en dos partes", y lo oonser 
va do no son sino ZVIII capitules sin titulo de "pate primera" 
o "segunda". Jimenez de la Bapada deaespero de encontrer el - 
original, y la publico tal como la encontro. Pcsteriormente ha 
sido reeditada en Lima por los seRores Urtenga y Romero como - 
tomo VIII de la aerie II de su Golecciôn de libres y documen—  
toB referentes a la historié del Peril (1924), con un estudio - 
biogrâfico de Betanzos por el P. Domingo Angulo. En la dedica­
toria al virrey Mendoza (23.XI. 1551-21.VII.52) se nos dice al 
principio que gastô seis aRoa de su mocedad en "traducir y re- 
copLlar un libre que Doctrina chipstiana se dice, en el cual - 
se contiens la doctrina chripstiana y dos Vocabularios. uno de 
vocsblos, y otro de noticiao y oraciones enteras y coloquie y 
conîisionario" (Ver edicién de Bsteve Barba, 1968, p. 7 de sus 
Croalcas neruanas de Interés Indigena. Madrid: B.A.E.). Nada 
de esto se ha encontrado tnmpoco, a pesur de su enorme interés. 
A tcner en cuenta la fecha de 1551, que aparece como "hoy" al 
final del cup. XIV (1968:44), y suponiendo que el virrey Mendo 
za me lo encargase a continuaciôn da esta tarea juvenil, tal 
obra séria iniciada en 1545 : en esa época no se conocian ai'in - 
obras en lengua indigena (Ver prologo da Porras B. a la edi-
- 158 -
cién de la Gramatioa de ï’r. Domingo de Sto. Toméa. Lima, —  
1951).
(S) Valoraoién de la aportaoion de Betanzos a la etnografia re­
ligiose de loa Inoa9.-
De nuestra leotnra de los 18 cps. conservados, deduoi- 
mos que los mis interesantés son los cap.s XI, XIV, XV, y XVII.
El cap. XI trata "de como Inoa ïupanqui hizo la casa - 
del sol y el bulto del sol...", y describe minuciosamente el - 
temple de Coricàncha del Cuzco, tal como fue organizado por - 
Inoa Yupanqpi o Pachacuti. Creemos que es la mejor descripoién 
que hemos visto hasta ahora (inclufdo Cobo). En alla se insis­
te mas en su funcionamiento que en su conatruccion arquitecté- 
nica (Cieza y Cobo). Hay una disquinicion sobre la jererquia - 
de dioses, ante la que Betanzos opina: Viracocha, el sol, el - 
trueno, la tierra, etc. Entre los servidores consagrados al - 
temple oonatan 500 mamaconas y 200 yanaconas, asi como un régi 
dor mayordomo. A demis existian px’oviaiohes de maiz, ovejaa, to 
pa fina, "cierta suma de nitïos y niRas, que elles llaman oapa- 
cohca" (hay evidentemente un sentido de capacocha restririgido 
en la cita que hacemos, pues Betanzos se refiere a todas las - 
ofrendas; por ello, Cieza pensaba en diezmos). Se describen - 
con detalle los ornamentos caracteristicos del mayordomo del - 
sol, que bien puede compararse al Vilaorna de B. Valera. En el 
tempio hay varias casas, pero a ninguna de allas tienen acceso 
las gontes normales: a una solo el inoa, y a otras los seRcres 
principales, que tenian derecho a ser enterrados en el "cerca-
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do de oro" (Corioanoha). L ob fleles norraaleo adorarlaa al sol 
an la plaza del Cuzco a troves do una piedra (el "rollo" —  
actual, que Aranibar llama "la piedra de la guerra", 1967: -
LXXIII) cubierta de oro. Finalniente, Betanzos describe con - 
cierto detalle el "sacrifiolo al sol", donde los animales 
eran degollados y echados al fuego, tras pintar las casas y - 
caros de los servidores con una raya de eangre, y donde los - 
nilos eran enterrados vivos.El idolo, un niKo desnudo como de 
un afîo repre sente do en oro (cuya construccion iraplicaba un - 
ayano hasta terminarlo), era alimenta do diarlameuts con platos 
preparados y echados al fuego, por lo que iste debia ser per­
manente, creemos que en esta descripciôn resalta la analogie 
entre el oro y el aol (supuesto protectoi’ de Yupanqui contra 
loa Chance s), y el sentido del fuego perpetuo.
El cap. XIV trata de como el inca Yupanqui "oonstitu- 
yo... los orejones...constituyendo una fiesta del sol...(que) 
nonbro Haymi" (debié deoir Inti-Raymi, pero este mismo nombre 
le da Polo, que hace comenzar igualmente el aRo por dicierabre, 
con motivo de esta fiesta). Mientras en el cap. comentado Yu­
panqui instauraba un templo al sol, aqui se trata de una fiej 
ta anual, a la que iba asociado al nombramiento de orejones - 
"porque habian de ser llumados hijos del sol". La descripciôn 
del proceso es sumaraente détailsdo, y se refiere al ritual —  
del "huarachicuy" (como reconooe Espada, su primer editor): - 
creemos que es la mis détailsda y nerece la pena compararla - 
cor. la que hacen Cieza, Polo, Molina. La que hace Betanzos —  
es me j or ademis porque da las ruzones "funcionales" a que —
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obedecia cada parte del rituals as£, antes de empezar el ri—  
tual, los padres del "orejando" (future orej6n? debian comuni 
car su intencion a sus daudos y pedirle ayuda, aunque fuesen 
muy ricos, "porque siempre tuvieses una hermandad". El dia - 
qua le hacon las mujeres de sus deudos una camiseta de lana - 
negra ha de ir al campo con otros y coger haces de paja para 
darla a esas mujeres "porque no hay en ellos ociosidad... que 
sepan que oosa es andar en el tra ba j o e ayunando". Otro dfa - 
ha de hacarse unos zapatos de pa ja "para que sepan, qua si - 
en la guerra anduviere y le faltaren zapatos, que los sepa - 
hacer. Otro d£a han da ir corriendo de una guaca a un oerro - 
"como si fuesen siguiendo alcance de enemigos". Sue parlantes 
le han de azotar los brazos oon una honda "para que se aouer- 
de y tenga memoria de la tal jura qua allf hace y merced que 
le fue hecha" (jura de defender a Cuzco y obedecer al inoa).- 
Luego se astan emborrachando de chiolia diariamente por un mes 
"porque su principal felicidad, en todas sus obras o coses - 
que hacen, as el bien beher, y mientras mis beben, mis seRor, 
porque tienen posibilidad de ello". Vuelven a azotarle loa - 
parientes "para qua tuvieren memoria e sa acordasen desta —  
fiesta". Mis tarde, y ya horadadas las orejas, han da pelear 
entre si an la plaza "a fin de que han de entender que ansi - 
han da pelear con sus enemigos". Esta descripciôn que Instau- 
rô el inca Yupanqui "dende entonces lo contlnuaron hacer en 
la manera ya dicha, hasta este aRo an qua eutamos de 1551"! - 
se trata, pues, no de un acto unico, sino de un ritual actual 
cuyos motives fundacionales ha explicado.
— I6l —
En eate sentido de explioar la funoion original del ri­
tual solo puede compararse a Oieza (2* parte, cap. 7). Este se 
refiere mis que al huarachicuy de los orejones, a la prueba - 
que ha de superar el inca antes de tomar la borla real: También 
explica Cieza que lia de coger pa ja todo un dia sin comer ni be- 
ber "porque ha de aunar". Que ha de correr del cerro de Guana- 
CBure al de Anaguar "porque vean como es ligern y sera valiente 
en la guerra". Ahora bien, Cieza aRade para tros pautas ritua- 
les nuevas razones: ha de traer del cerro Anaguar un poco de - 
lana en una alabarda "en seRal que cuando anduviere peleando - 
con sus enemigos ha de procurer traer los cabellos y cabezas - 
de11os". Este pasaje lo relata Betanzos, sin dar raz6n alguna. 
Pcsteriormente ha de matar una oveja y repartir su carne y - 
sangre cruda, "en lo cual signifleaban que, si no fuesen valien 
tes, que BUS enemigos comerian sus carnes de la suerte que - 
ellos comido la de la oveja que se mataba". Esta ixiuta no la - 
dice Betanzos. Einalmente Betanzos aluda a tanar sobre sus ca­
bezas "piales de leones con sus rostros" (pasajo que en renli- 
dad intercala Bspada "porque la tomamos de otros autores que - 
tratan de esta oaramonia del huarachicuy" . Creemos que se —  
trata de Cieza, a quien édita simulténeamente, de lo que no - 
da razôn, pero si Cieza: "para dar a antendor que sarian va- 
lientes y fieros como lo son aquellos animales" (Citas da Ara­
nibar. 1967s pp. 20-22). Aranibar no tuvo an cuenta estas dif£ 
renciaa favorables a Cieza, asi como Espada no citô al autor - 
de quien extrain el intercalado: en ello cada uno actunba en - 
favor de au argumentaciôn.
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El cap. XV de Betanzos tlene Interés en dar los nom—  
tores de los me se s del ario, que atribuye a invenoiôn del Inoa 
Yupanqui, el oual adarnas puso 4 piramides o relojes (pachau—  
nanohangot seRalador del tiempo. Alude a doce meses, pero le 
falta la descripciôn de octubre y noviembre: aiguë el orden - 
que adoptarô Polo, iniciando el aRo en Diciembre, porque as - 
la primera fiesta que inventé, la de los orejones. Se refiere 
taiabién a otras fiestas que tienen lugar en eatos mases, pero 
no describe las de todos: alude al "yahuarincha aymoray" para 
iniciar la racoleciôn del maiz, que dura de mayo hasta fin de 
junio, y ara otra fiesta al sol, donde los orejones salian - 
vestidos como habian sido cada uno iniciado en diciembre, y — 
terminabnn aqui su ayuno (sôlo aqui da este dato, y no en el 
cap. anterior). Describe también dos fiestas que me celebran 
en septiembra: "La una que oasi quiere parecar a la que nos — 
hacemos de San Juan", y la otra llama da "purappuquio", donde 
se saorificaba a las aguas. La primera era en realidad la fa- 
mosa "citua" de Polo y Molina. Estos dos describen mejor cada 
una de estas fiestas, y lo hacen en cada mes del aRo. Dice - 
Betanzos explicitamente que en el mes de julio y agosto no se 
célébraban fiestas, sino que lo pagaban regandc hasta septiem 
tore. Polo no dice esc de ningnn mes, pero Molina lo dice de — 
junio solamente. Incluse para los nombres de los meses no hay 
una gran coincidenoia entra los cronistas que se ooupan de - 
ello. Horaoio Urteaga puso detalladas notas comparativas en - 
la ediciôn del Tratado y aberiguaciôn de Polo sobre los dife- 
rentas nombres aplicados a cada mes, y sus etimologias posi—
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bias. Betanzos coincide nuchas 'veces con Polo, Molina, y sus 
ccrreapondientes seguidores Acosta y Gobo. Sorprende la coin- 
cidencia con Biego Pernéndez el Palantino y Con Caballo de - 
Balboa: parece qua Cabello manej6 la Historia incaica inadita 
(y da paradaro desconocido) da Molina, y que el Palantino tie 
ne lige ras daudas con Cieza, via La Gasca (lo dice V/edin, re- 
pitiendo a Bspada an p. VIII de la Guerra da Quito, 1877)•
Pinalmente, el cap. XVIII aluda al final a las exa- 
quias y fundaciones institucionales hachas por Yupanqui a la 
muerte da su padre Viracocha Inca. Begun esta tradicion, qua 
reooge Betanzos como traductor, entonces ampazaron a venerar- 
se los resto de cada inca anterior daade el fundador Manco In 
ca. El los puso an su casa sobre escanos de madara pintados,- 
les soRalô mamaconas y yanaconas (como al templo del sol, para 
ofcacarle sacrificios y darles de comar diariamente a las - 
6rienes de un mayordomo y les asignô tierras y ganndos en pue 
bias da alradador de Cuzco). Asimismo, aqui coraenzarian a te­
ns r cantares épicos cada inca. Adviorte Betanzos que estos —  
"baltes" venerados aun hoy dia los me ten en trojes, ollas y 
hu«oo3 de parades "y desta manera no los pueden topar" los - 
espaFioles. Ocho afios ma s tarde los descubriria Polo, siendo - 
corregldor del Cuzco.
Es una pena no haberse hallado el reste de la obra de 
Beianzos pues segi'm Pr. G.Garcia (1607, cap. VII del libre - 
uHimo) esta obra llegaba en sus dos partes "hasta que en tra- 
ron los espaHoles". Bu biôgrafo Domingo Angulo créa que el —  
virrey Mendoza muriô antes da recibir la obra (muriô en julio
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del 52). Pero no da pruebae: quizé no terminaee la obra, pero 
todo induce a pensar qua ai, pues deblé postergar la termina- 
ci6n de la Doctrina Chripstiana y los dos Vocabularios, segdn 
nos dice en la Dedicatoria. El heoho de que haya hecho dedica 
toria indica su terminaoiôn, y probable antrega. Mendoza ya - 
recibiô entraga en Méjico de otros côdicea nahuas hiatôricos 
(Côdice Mendoza, en al Museo da América de Madrid).
d) JuicioaiCriticos.-
Marcos Jimenez de la Espada (el primero que public6 ej 
ta cbra en Biblioteoa Hispano Ultramarina. vol. V, Madrid, —  
1980, a continuaciôn de la segunda parte de la crônioa de Cie­
za):
"De vardadera importancia y no pooa utilidad para el - 
estudio de las antigUedades peruanas; y no sôlo por las notl—  
cias dnicas que en silos se consignan, y por la inestimable - 
circunstancia de liabarsa reoogido y avariguado todos los ia- 
tos que contiene desde el aRo de la oonquista 1msta el da —  
1551, sino muy especialmenta por su estilo que los hace sLn - 
par. Nadia como Betanzos al reforir las obras, hechos, acsio—  
nés y pasiones de los indios peruanos, retrata oon môs verdad 
el carôcter de esta gante; su flema, su calma y los subdiîos 
arranques de crueldad, alegria, tristeza o miedo que con «lia 
oontrastan; las cosas, an su historia, sucedan a lo indio, no 
como en Cieza y Garcilaso y otros las laemos, a la espaflola o 
quiza a la griega. Cuando habla un personaje, habla y se >ro-
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duce como en su tierra, discurriendo prolijaniente, remaohnndo 
lofl conceptoe, repitiendo, ein neceaidad, unas miamas frases, 
escaseando los sinônimos. Bien sa le puede craer a Betanzos - 
lo que dioe en la dedicatoria a Don Antonio de Mendoza s que - 
para hacer ou historia vardadera tuvo que traducir como ello 
paaaba y guardar la manera y orden de hablar de los naturales" 
( 86).
P. Gregorio Garcia, dominico, en su Origan de los in­
dice y predicacion del Evangelic en el Huevo Mundo. Dice asi 
en el proemlo: "Juan de Betanzos, conquistador del Pirû, a do 
entro con don Francisco Pizarro, hizo una historia por manda- 
do de don Antonio de Mendoza, Virrey de aqual reino, aunque - 
no saliô a la luz; en la cual escribe el origan, descendencia 
y sucesion de los Ingas rayes del Pirû, las guerres y suce ses 
que tuvieron, hasta que entraron los espaüoles; en cuyo dis—  
cuiso refiera muehas cosas curiosas y notables, asi de la tie^  
rra como de loa moradorea dalla, lo cual pudo hacer con faci- 
lidad por haber sido los primeros y haber aprandido la langue 
geraral de los indios de que fue intérprete por el Rey nues—  
tro seHor. Esta historia tengo en mi poder, lo cual me ha —  
ayudado tiarto para este mi libre" (87).
Riva Agüero, seguido por luis Alberto Sénchez, cree - 
que se trata de un canto épico traducido por Juan de Betanzos; 
Porras Barreneohea lo considéra un relato heréico en prosa - 
traismitido oralmente. El mismo cronista dice al principio - 
que traduio y recopilé. y ambgs técnicas fueron, an efacto, - 
ein duda las que parecen haber contribuldo a formar el conjun
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to de la Suma". (88)
"...Juan Diez da Betanzos que era, oomo sa decia en - 
aquel tiempo, gran "lenguaraz", es deoir, que podia traducir - 
del queohûa al espaRds lo que él nos lega, segûn todas las pr^ 
babilidades, no es sino la traduooién de un poema histôrioo - 
incaico" (89).
F) BBDRO SAHMIENTO lE GAMBOA
a) Datoa Blografiooa
Sarraiento de Gamboa es originarlo de Galicia (Ponteve- 
dra) y con entronque en al pais vasco (Alava).
En 1567 erabarc6 en el Peril en la expedicion de Alvaro
de MandaRa en la que tuvo algûn puesto importante; Gamboa no 
olvidô nunca que, si MandaRa hubiera seguido sus indicaoicnes, 
hubiera dado con Australia.
Desde 1570 esté en el Perd, donde es hombre de oonfian
za del Virrey Toledo, le ayuda en la captura de Tupao A ma ru, -
an la visita general y en la redaccién de las Ordenanzas.
En eate tiempo hay que suponer la composlcion de la - 
HB Indioa.
Pue un hombre polifacétlco: soldado a los 18 aRos y - 
pasa a Méjico a los 23; astrôlogo por lo que se cuenta que fus 
azotado pilblicamente por sentencia del Tribunal de la Inquisi- 
ciôn y perseguido mds tarde por al mismo Tribunal; cosmôgiafo; 
marino: compaHero de Alvaro de MendaRa en su viaja a las islas
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Salomon; oapac de atraveaar por primera vez el aatracho deade 
el Pacifico y llegar a BapaRa trae nil peripecias; fundador - 
de Nombre da Jeaiia y D. Felipe an el confin austral de la tie 
rra, y apreaado cuando intentaba aooorrer a sua ciudades por 
corsarios inglesee y, luago por francesea. Por ultimo, hemos 
de deatacar su faceta de escritor.
Resumiendo y concretando son trea las empresas de Bar 
mlento de Gamboa: su aocion descubridora en el Pacifico; su - 
labor Informativa, su tarea de colonizacion en el estrecho de 
Magallanes. De estas très empresas de Barniento la que nids - 
nos intaresa para nuestro cometido es loglcaraente su labor in 
fornativa an el Perd.
b) la Historia Indica de Barmiento de Gamboa
La Historia de los Incas de Barmiento debe su origan 
al deseo del Virrey Toledo de informarse e informer al Rey de 
los antecedentes del Imperio Incaico, para ilustrar las dispu 
tas que se liabian suscitado en la propia Esparia en cuanto a - 
la legitimidad de la dominacion espaHola. Objeto del Virrey - 
Toledo era tranquilizar la conciencia del Ray, inquieto por - 
algunos moralistas, como las Casas, que tacharon de injusta - 
la oonquista del Perd. La pretension de Toledo era, por tanto, 
estaSleoer con documentes feJiacientes la inconsistencia juri- 
dica del dominio Incaico y la consiguiente oportunidad de la 
conqttista espaRola al liberar aquellos pueblos oprimidos por 
los Incas.
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Pedro Sarraiento da Gamboa reoibié el encargo del VI—  
rrey Toledo de averiguar todo ouanto pudiera del pasado del - 
Penî. Sarraiento tras una minuciosa y eacrupuloaa informacién 
escribio su Historia Indica, en la que relata no sôlo la vida 
del Incanato sino también la oeoura época anterior, preincai- 
ca. Esta es la Segunda Parte de la Historia General llameda - 
Indica, pues Sarraiento ténia proyectada una Primera Parte on 
la que haria una descripciôn fisica del territorlo y una Ter- 
cera Parte raferente a la conquista y dominaciôn espaHola.
Posiblemente sôlo se escribiô le Segunda perte. En —  
cualquier case sôlo de ésta hay conocimlento bests ahora. Pue 
remitida en 1572 a Felipe II, junto con les Informaclonea del 
Virrey de Toledo y ciertos paHos a modo de llustraciones ;ré—  
ficas que naufragaron en el viaje.
c) Ediciones
E l M an u scrite  de l a  H is to r ia  In d ic a  de Sarraiento de —  
Gamboa ostuvo p erd id o  d urante  raés de t rè s  s ig lo s .  En 1893, —
W ilhelm  Meyer descubriô  une c o p ia  en l a  B ib lio te o a  U n iv e r i ita­
r i e  de G o tin ga .
La Primera Ediciôn, fue publicada en Berlin en 1906 -
por el eradito aleraén Richard Pietschmann, contiene un sm>lio 
estudio preliminar y un valioso répertorie de notas histôricas. 
Su eefuerzo de modernizaclôn de la ortogreffa ha sido raés 
bien negative: su acentuaciôn, en general, es la del siglo IIX 
con muehas inoorrecciones; su putuaciôn es raés alémana que es- 
paàola. Ademés su desoonoclmlento del espeHol antiguo no lôlo
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11 eve G errores ortogréficos sino tsmbién de interpreteoiôn, 
Trsducciôn de MSBkhsm si Ingléa, publicada en Cambridge en - 
1907.
La segunda Ediciôn data de 1942 y fue preparada por - 
Angel Rosemblat. En elle se han corregido algunas incoscuen—  
cias ortogréflcas de la ediciôn de Pietschmann.
La tercera Ediciôn ha sido rcalizada por el mismo au­
tor (Rosemblat) (Historia de los Inoas por Pedro Sarmiento de 
Gamboa, segunda ediciôn enteramente revisada. Emecé Editeras, 
Buenos Aires.
También en el Tomo III de la obra de Roberto Levillier 
"Don Francisco de Toledo, supremo organizador del Penî", Bue­
nos Aires, 1942, y como Apéndice a las obras del Inca Garcile 
80, en la ediciôn de la B.A.E., Tomo CZXXV, Madrid-1960. La - 
Ediciôn de la B.A.E. solo se diferencia de la publicada en -
Buenos Aires (3®) en que no lleva notas oritices y en que se 
ha procurado uniformar la ortOgrafla.
d) Yelorsclon de la obra de Sarmiento
"La Historia de los Incas de Sarmienÿo de Gemboa tiene 
un ijterés histôricc extraordinarlo porque responds a un gran 
esfuerzo de objetividad. Les Informaciones que contiene fue—  
ron ferificadas del modo que el final del libro se explica, - 
leyeado pôblicamente sus capitules por medio de intérpretes,- 
ante fedatarios, a los hombres môs caracterizados, viejos y - 
linejudos del pais, recogiendo sus correcoiones y finalmente
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su aprobaclôn. parece, por tanto, que si se pone en tels de jui 
cio la verdad de su contenido, seré por error de las fuentes, - 
con ser las mejores de que nedie pudo disponer, pero no por in- 
fedelidad del historiador". (90).
Si exceptuamos lo concerniente a cronologfa en lo que - 
Sarmiento de Gamboa es, sin duda alguna, exagerado, su obra, en 
general, rezuraa realismo, verismo y autenticidad. La publioa- 
ciôn de su obra ba supuesto un duro golpe a la credibilidad en 
el Inca Garcilaso. El giro copernicano de José de la Riva AgCIe- 
ro, gran defensor del autor de los Comentarios Reales, fus mot^ 
vado por el estudio concienzudo de la obra de Sarmiento, El - 
"antl-Garcilasismo" de la H® Indica ha sido causa frecuente de 
impugnaciones, cientificamente poco fundadas, de la persona y - 
la obra de Gamboa.
Segûn Porras Barranechea la H® Indice y los Comentarios 
reales preaentan una estampa radicalmente distinta del Imperio 
Incaico. La de Sarmiento" Es una visién rude, vital, plena de - 
barbarie y de fuerza, en oposieiôn a la de Garcilaso, creador - 
de un imperio manso, dulce, idilico, dirigido por unos inoas... 
que conquistaron toda la América del Sur sin rcmper un plato"
La visién de Garcilaso, concluye Porras, es la "veratén de las 
Hustas vencidas y de los parientes eeniles y plaRideros. La de 
Sarmiento es la verslén masculins del imperio Incaico". (91).
Une de los ûltlmos alegatos de gran autoridad, en pro de 
Pedro Sarmiento de Gamboa y su H® Indica es de Roberto Levillier, 
en el tomo 111 de su extensa biografla del virrey D. Francisco 
de Toledo, publicado en Buenos Aires en 1941.
- 171 -
(8l b).- Tormo, Leandro, "Re11glones Precolomblnas de América", 
en Historia de las Religionea", Varies Autorea. Edicio 
nés culturq Hispânica, Madrid, 1970, pég, 78.
(62). - Raul Porras Barrenchea "Fuentes Hiatéricas Peruanas" 
Lima, 1968, p. 15.
(82 b).- Prélogo Bio-bibliogréfioo a Las Crénicas de loa Moli­
nas en Los PequeHos Grandes Libres de Americana,Sé­
rié I, Tomo IV, Lima 1943.
(82 c).- Medina, José Toribio, "La Imprenta en Lima", Santiago 
de Chile, 1904, Tomo I, pég. 195.
(82 d).- Parras Barranechea, Radl, Epilogo Crftico Bibliogréfi- 
co a las Crénicas de loa Molinas, en Los Pequenos Gran 
des libres de Historia Americana, Lima-Perd, 1943, 
pdg. 94.
(8 2 e).- Duviols, Pierre "Un inédit de Cristébal de Albornoz", 
en JOURNAL LES AT.IERICAKIJTE3 LVI, Paris 1967, (7-39)
(8 2). - Pdbulas y Ritos... op. cit., pdg. 80.
(8 3). - (Francisco Esteve Barba, estudio preliminar a la edi-
cién "Crénicas peruanas de interés indigena", B. A. E. 
(209), Madrid, 1968, pdg. III).
(8 4). - Prélogo de Ernesto Morales a "Ritos y Fdbulas de los
Incas" de Cristébal de Molina; Editorial Future S.R.L, 
Buenos Aires, 1947.
(8 5). - Radl Porras Barreneohea, en el epilogo critico-biblio-
grdfico a la edicién Las Crénicas de lo s Molinas, en 
la coleccién "Los pequeBos grandes libres de la histo- 
ria americana" Tomo IV, Lima, 1943, pdg. 96.
(86). -J (Citada por Fco. Esteve Barba, ap. cit. pdg. 13).
(8 7). - (Citado por Fco. Esteve Barba, op. cit. pdg. 14)
(88). - (Fco. Esteve Barba, op. cit. pdg. 1 6).
(8 9). - (Luis E. Valcdrcel, Etnohistonia del Perd Antiguo,
op. oit. pdg. 42)
(9 0). - Pedro Sarmiento de Gamboa, H® de los Incas, 2® edic.
enteramente revisada, Emecé Editeras S. A. Buenos Ai­
res, 1942, pags. 10-11 ("Noticia").
(9 1). - Reviata de Indias, n® 7, pdg. 9-10. Madrid - 1942.
- 172 -
CAPITULO IV
El Método Fenonienolôglco Aplicado al Estudio de loa Ritos,
A) ;.Ouô entendemos por Fe no me no lo gi a?
El conoepto de Fenomenologia procédé del âmbito de la - 
Filosofia y ha sido utilizado con diferentes significados, espe 
cialmente, por Hegel y Husserl. Técnicamente esta Indisoluble- 
mente ligado a la persona y a la obra de Husserl, hasta el pun­
to que la fenornenolcgia oonteinporanea no ha podido liberaise to_ 
talmente de las orientaciones y las dimensiones propuestas por 
su fundador. La historia de la Fenomenologia esté ligada jrofun
damente al desarrollo mismo de la filosofia raoderna.
Utilizamos aqui el térmlno "fenomenologla" en la ferspec 
tiva de Husserl, como un ir "a las cosas misraas", como uns fide^  
lidad al modo de ser de los objetos, como un tomar la realidad - 
tal como es, sin interpretaclonea prévins que la déformén« No — 
pretendemos ciertaraente, una aplicacién riguroaa del métoco hus_ 
serllano.
El camino que Husserl signe, pretende llegar a las esen- 
cias paras y a su aprehensién. Su método es el método de la in- 
tuicién de la esencia. Se trata de coger las cosas en su tacimien 
to, sorprenderlas, sin intermediario de ninguna clase, sic que - 
lleguen a ser ialseadas por interpretacién alguna. Se ha llaraado 
este método el método de la intuicién eidética.
La fenomenologla tiene por objeto lo que se muestia, lo 
que aparece, el fenémeno iqué es el fenémeno an la concepcién de
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Husserl?. El fenémeno es la conciencia o el ser psiquico. El - 
fenéueno es apariencia, pero apariencia como ser. "No hay diih 
rencia alguna entre ser y aparecer". De esta forma, la fenomeno 
logia se convierte en ciencia descriptiva de las esencias de la 
conciencia pura. Pero ésta es la conclusién ultima. Para Husserl, 
la conciencia es el camino hacia el ser.
"En el pensaraiento de Husserl, la conciencia en si es - 
inteucional. La conciencia se considéra como presencia ante una 
realidad que no es esta misma conciencia. Esta presencia y acce- 
sibiiidad a la realidad no se consideran como elaboracién subo^ 
guieite de una conciencia préexistante y orl innlmente aislada; 
la conciencia es esta accesibilidad a la realidad."(92)
El método husserliano empieza y, en cierto modo, acaba 
en la evidencia. A través de ella se alcanna la lilieracién de — 
los prejuicios y se lle^ a^ a la ley fundamental de la intenciona 
lidad.
Para la coraprenaién del pensaraiento fenomenolé.jico de - 
Husærl son claves sus conceptos de intencionaliciad, os deoir, - 
un no do de estar irnplicado en el mundo. Considerar el mundo en — 
ausencia de la conciencia humana entranaria retlrarse del.lisrao ob- 
jeto que se desea penetrar (93).
Hemos diciio que el objeto de la fenomenologla es lo que 
aparece, el fenémeno. Pero el fenémeno tiene relacién tanto con 
aquello que se muestra cono con aquél a quién ce muestra, lo - 
cual es importante cubrayar al intentar conprender el caracter 
peculiar del .enéi.eno ritual. Begun esto es decisive, fenoraeno- 
légicamcnte hablando, tcner fm.vy on cuenta la Indole del sujoto -
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que de te c ta  e l  fenémeno y l a  n a tu ra le z a  d e l s u je to  que se man^ 
f i e s t a .  S in  embargo, nunca se debe o lv id a r  que n i e l  fenémeno 
es producido por e l  s u je to  n i es tampooo un o b je to  p uro . Su —  
esencia  es su a p a re n c ia .
Van d e r Leeum a fir ra a  que " e l  fenémeno t ie n e  en r e la c ié n  
con e l  "a lg u ié n "  a qu ién  se m uestra , t rè s  capas de fen o n e n a lld a d t 
su ab scon d itez  ( r e l a t i v a ) ;  su ir a e  reve land o  p ro g re s iv o ; su —  
t r a n s p a r e n c ia ( r e la t iv e ) .  E stas  etapas ne son ig u a le s ,  sino que 
estén  c o rre la c io n a d a s  con la s  t r è s  etapas de l a  v id a :  v iv e n c ia ,  
oom prensién, te s t im o n io . Las dos d lt im a s  a c t itu d e s  form an, e je r  
c id as  c ie n t if ic a m e n te , d ic e  Van d e r Leeuw, l a  a c t iv id a d  de l a  -  
fencm enologla (9 4 )»
la fenomenologla no realizarâ eficientemente su raisién 
sin una aproximacién viva a la realidad, sin una comuniân Inti­
ma con las cosas. Es claro, por tanto, que el fenomenélogo para 
ser buen hermeneuta deberé eotrar en una relacién vital con el 
ser y llegarâ a coraprenderlc en la raedida en que sea capaz de — 
vivenciarlo.
" . . .  Todo lo  que se nos m uestra, no se nos en trega  int%  
d ia ta raen te , s ino  como aigno de un s e n tid o  que debemos in te r p r e -  
t a r  . . .  y  e s ta  in te r p r e ta c ié n  es im po s ib le  s i  no vivenciam os lo  
que se m uestra, y no de un modo in v o lu n ta r io  y  sem iconso len te , 
s ino  v iv e n c iâ n d o lc  a sab ienda y metédicamente " ( 9 5 ) .
La fenom enologla t r a b a ja  en e l  fenémeno y se agota en e l  
fenémeno, su f r o n te r a  es l a  p a te n c ia  como t a l .  Su quehacer lo  re  
l i z a  m ediante l a  e p o jé . Su comprenslén d e l fenémeno depende de s 
poner e n tre  p a ré n te s is  l a  e x is te n c ia  f é c t ic a  de la s  cosas que se
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presentan a la conciencia, la epojo com into cii do'initiva, on 
la .ibstcncidn juclicativa.
Con la epojé Iluaaerl quitjo oliviar lac dii icultadeo uel 
probleiia crftico, pero no llega a lo.^rarlo.
"El hecho de que .luaaerl pusiese entre parénteaia las 
ouestiones relatives a la existencia efectiva de lo que non pa^ 
rece real, que dejase en suspenso los juicios acerca de la rea­
lidad ultima y que se negase a comprometerse en una ovalnacion
de la condiciôn ontolo ‘ica de las cosas, indioa con toda clari-
dad hasta que punto el propio Husserl r-ogufa siendo vfoti la de 
los rnisrao mitos del Cdgito que tanto combat fa para que r.;o desv.a- 
nociesen. (De v/aelàens) (9 6).
Hemos dicho relteradamente que la " 'enoaonoio, f . pr-: nu- 
pono el tr-;rl'ico vivenoi-ai -rri intenao e iamedi-ato con cl nundo". 
Segûn esto iEs pocible un cr.t idio eno 'onolô ico "cerca de uno:; 
feno'ienos que transeurrieron Lace ya v riias cent las? ^Es posi- 
ble una aproximacidn viva a una realidr.d tan Icjana p.ai'a no.uo :-.rc. 
en el copacio y en el tiempo como la vida .l'eli,.iora do los In­
cas? iEl avance de la historia enturbia o dépura el fenémeno ? «
Para responder a estos interro,gantes es necesario preoi- 
sar el conoepto de vivencia que us nuclear para la ooiuprension -
del método feno .:onolou,ico.
"La vivencia originaria", que sirve de base a nuestras - 
vivencias, ha pa-sado ya irrevoceblomente en el mo:lento on que - 
nuestra atencion se vnelve hacia ella. îii vida, la que lie viven 
ciado al escribir las poca.s Ifneas de 1-a Crase ant-erior, esta -
cx'îcta-p-ntc ton aie j ad a de ni cc mo la "vida" de las Ifneas que -
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eacrihf hace trelata aies en un trubajo escolarii». Es raas, la 
vivencia de las ifneas anteriores ni siquiera se encuentra idâs 
cercana a mi que la vivencia del eocriba egipcio, Lo inmediato 
no se da nunca ni en ninguna parte: hay que reconotruirlo.,
Pero iqué significa esta reccnstrucclén?»
Puede describirsela como el trazo de un diseno en la - 
caética confusién de Ifneas de la llaraada realidad. Este lise, 
fîo se llama estructura. La estructura es un compueeto que no - 
se vivencia, sino que se comprends. Es una totalIdad organica - 
que no puede dividirse en partes, sino que se comprende a par­
tir de ellas .... como una totalldad..." (97)
Para Usener la lejanfa en el tiempo y en el espado no 
era ébice para vivenciar y comprender las realidades pretlritasi 
"Sélo penetrando, con abncgacién, en estas huellas espirituales 
del tiempo desaparecido.... podenoa educarnos para sentir algo 
igual; después, poco a poco, suenan y vibran en nosotros cuer- 
das seme jantes y descubrii.ios en la propia conciencia los hilos 
que unen lo viejo y lo nuevo"...(9 8).
Lo que capacita al lenomenélogo para la conprensién e - 
interpretacién de lo que se muestra es la constante e inlensa — 
convivencia con aquello que desea estudiar. De este modo tiene
lugar esa ésraosis espiritual entre lo que aparece y aqueü a q- 
quien aparece, sin la cual no serfa posible la reconstruc cién - 
de la vivencia.
En esta perspectiva entiende Van der Leeuw el mélodo - 
fenomenolégico : "La fenomenologla no es un método alamb:cado, 
sino la aotivacién genuiua de la vida humana, que consisle en
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no perderse en las cosaa ni en el ego, sin aer como un dioo que
flofca sobre las cosas, ni como un animal que paaa por debajo -
de ellas, sino que hace lo que no esta dado hacer ni a Dios ni
al animal: ponerse a un lado, comprensivamente y contemplur lo 
que se muestra" (99).
B) Tenomenologia de la Religién
a) Génesis y Evolucién de la Disciplina.
La fenomenologla de la religién como disciplina aut6no­
ma es ex tre madame n te jéven, hasta el punto que podrltimos ai'ir- 
mar que apenas ha superado la edad de la iniancia. Sin emliargo, 
ai rastreamos en las ciencias e historias de las religiones on- 
contrainos huellas del método fenoinenologico en fechas mas leja- 
nas. Esto es obvie, pues no es posible escribir una buena hi:ito- 
ria prescindlendo totalmente de la fenomenologla. llâmese esta - 
coDjç se llame.
Esto no séria dificil de constatar si hicieramos un re- 
corrido histérico por las diverses épocas de la historia de la 
religién, pero como no es necesario para nuestro cometido, nos 
vamos a limitar a indicar los hitos mus salientes de la historia 
de «sta disciplina.
En primer lugar, teneraoa que al iri.iar quo el térnino fc- 
nétnenolo 'la aparece en la ciencia de las religionos antes de —  
que Husserl lo uoara en el dnbito de la filosofia con las conno 
tacionos que en la nctualidad tlene. Es impoi'tante subrayar que 
los padres misioneros, entre los cuulcs tenemos que destacar a
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Lafiteau (Moeurs des sauvages américains, 1724) fueron log — 
que mas contribuyeron a proporcionar mediante hechos, una base 
firme a esta conoepoién de la historia de la religion. En esta 
misma linea teneraos tambiln. que citar a Charles de Brasses, de£ 
cubridor del fetiohismo (Du culte des dieux fétiches, 1760)» - 
Estes hombres prepararon el campe a una historia de la religién 
que pudiera reunir todos les fenémenos religiosos bajo el mis- 
me punto de vista en la tetalidad de la historia de les paeblos 
de todos loo tiempos.
Segûn Van der Leeuw, Meiners, investigador religioso - 
de Gotinga, es el primer fenomenélogo consciente, pues, nj so- 
lamente hl%o el intente de una clasificacién en donde se Sraten 
el fetiohismo, el culte, el sacrllicio, la oraoién, los a/^ unos, 
las fiestas, etc..,, sino que toda su postura es, en prinjipio, 
fenomenologica.
Un investigador importante en la época de la ilustraoién 
que influye notablemente en el enfoqqe de la historia de La re— 
ligién es Benjamin Constant, Como buen prefenomenélogo, Constant 
se preocupa exclusivamente de la naturaleza de los fenémeios de
la religién ; "En la religién de los "salvajes", dice B« Cons­
tant, estan contenidos ya, en germen, todos los conceptos de que 
se componen las posteriores doctrinas de la fe", (Religién, —  
1,365) (100).
No obstante, deberaos considerar al historiador holandés 
P.D. Chantepie de la Saussaye como el iniciador de la fenomeno- 
logia de la religién. Su introduccién fenotaenolégica a la histo­
ria de las religiones no se constituirâ disciplina autonoua has-
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ta tnucho mas tarde. Para Chatepie, "el otajeto de la fenomenolo- 
gla son las religlones de la tlerra como concrecioaes histéri- 
cas de una religién présente en todas ellas. Esta religién " - 
esencial" consiste en la fe en un as Luerzas nobrehuman.as y la 
adoracién de las mismas, y su presencia es lo que distingue a 
los fenémenos reli iosos de los hechos puranente prcianon, Dc£ 
de esta coraprensién de la fenomenolo ;la, Chaatepic cstaolece - 
una Clara clasiiicacién de las mani;estacionea religiosas en - 
torno a très apartados; el culto, la doctrina y las costumbres., 
Chastepie en su esboLO 6e iencaenclCt,ia de la religion procura 
Constantemente agrupar y clasificar los hechos que describe y — 
se oantieiie cuidadosamente en el piano descriptivo,evitarido 
los juicios de valor (lOi). Otro historiador holandés, O.P. TijS
le, volvera a utilizer mas tarde el nombre de fenouenologia de 
la religién, pero el continuador mas notable de la orientacion 
de Chatepie sera E, Lehmann en un articule sobre el mundo de - 
las manifestaciones de la religion. En lo sucesivo, loo fenétne- 
nélcgos de la religién van a tomar direccionos diversas segûn - 
procodan del ambito de la teologia, de la filosofia o de la lii£ 
toria de la religién, Como représentante de los fenomenélogos, 
te é logo s filésofos podenos destacar a Rudolf Otto y I.i.ix Sclioler, 
Sin embargo, la orientaoién que mâs nos iiueresa en es­
te treve bosqueflo histérico de la disciplina es la que procédé 
de las cieiicias de la reli.iién propiaraente dicha y mas exacta- 
mente de la historia de las religlonea.
En este sentido tenemos que citar al arzobispo luterano 
de Jpsala K, Süderblan, SSderblan esta incai’dinado cientifica-*
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mente en el ârea de loa historladores de la religién, pero sua 
estudioa higtéricoa eatan concebldoa, estructuradoa y expreaa- 
doa con eapiritu y lenguaje fenomenolégico. Pero es con Joa­
chim Wach con el que entraraoe ya de lleno en la fenomenologia 
de la religién, VVach, aunque no utilizé el vocable fenomenolo
g£a, eleboré un método prdcticamente igual al de la fenomeno- 
logla. Este autor con sus preciaiones raetodolégicas llega a —
conseguir la descripcién aiatemâtica del método fenomenolégl- 
00, Segûn Wach "para cstudiar el hecho religioso séria irapres 
cindible relerir los diferentes eleraentos materiales que lo — 
componen a la intencién que los informa, y para ello se requie­
rs un minime de "simpatia" o de "congenialidad" del investiga­
dor con esa intencién peculiar. Sélo asi se llegara a una ver- 
dadera oomprensién del hecho religioso que no ae reduzca a la 
explicacién de sus eleraentos, sino que llegue a captar su sen­
tido interne". (102),
G. Van der Leeuw, ilustre représentante de la Escuela 
Holandesa y disolpulo de Sô'derblom es une de los fenomenélogoa 
de la religién que mas ha contribuido a que la fenomenologia de 
la religién alcanoe su estatuto de autonomla y ha prestado gran 
atenclén al estudio rnotodolégico de la disciplina. Para Van - 
der Leeuw el método 1e no me nolégico se caracteriza por la bûs- 
queda de lo espeoii ioo de cada fenér.ieno a partir de sus mani­
festaciones histéricas concretas. No se limita a la mera enu- 
meracién de los hechos, ni intenta inda,;ar la verdad de los - 
misraos, lo que pretende ea deacubrir el significado de los fe— 
némeno8 religiosos.
— l8i —
obll.ada para loa eatudioaos de la fenomenologia de la reli(;ion. 
No obstante, tie ne defectos y liiaitaciones. El defeoto lajs co- 
munuBnte critioado de su obra es el no haber auperado la orien 
taoién evoluclonista de la época inrnodiata anterior y el esque_ 
ma estremadamente simple de su fenonenologin. que ro.nulta, a to­
das luces, insu - iciente para clasificar, or,-anir.ar y sistecviti- 
zar el ah aidante arsen.al de materiales que contiene,
Otro foco importante de feno enélo ps de lu l’Cligién lo 
encoitranos on Alem-ania. Entre elles cris lieu ai'in.iuades, ya que 
parten del concepto de lo sag.rado descrito por Otto, piro no - 
llegin a constituir escuela propiameiite dicha. Très no.M.ros ,;e 
destacan especialmente Pr« Heiler, G. ilenscJiing y K Goldamiaer.
La fenomenologia de la religién de iieiler es, sin diida, una de 
las nas docui.ientadas y complétas, "iieiler va desoribleudo los - 
diferentes aspectos del hecho religioso a.rupacios suoosivamente 
en el mundo de las manifestaciones, el de las represent.aciones 
y el de las vivencias religiosas, hasta llegar al centro le to­
dos ellos constituido por el "objets" de la religién: lo divino 
en 313 formas origlnarias de revelacién y en su coudicion do - 
mistsrio Inefable" (103). En la Obra de G. hensdiin ; h.uy que - 
ponor de relieve solrre todo su intouto de clu.si 'icuclén de los 
fené 'cuos dc.scritos por i.u. historia de las reli ion s „• su tipo- 
io. i : de lan roligiones. En cuunto a K. Go Ida '• mr deuo’os des ta— 
car ru car a critica -a los ensayos de rcno. lenolo :ia que le prece- 
dieron a cau.s.a de la poca elabo.rucién de sus d.atos.
Entre los .an losa.ioner; la eno lenolo i,i de la '■eli.rion
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ha siao cultivada con el nombre de "l'eligién comparada". El e£ 
ta linea tenemoa que oltar a Ed. 0. Jamoa que en su obra Iiti’£ 
luocién a la distoria Comparada de las Rollglonea nos ofrese un 
compendio muy bien logrado de fenomenologia de la religion, — 
Zambien debemos destacar al profcsor de historia de las religlo 
nos de Upsala, GeO Windengren, Su fenomenologia de la religién 
compléta en gran parte las que le precedieron ya que toma al ma 
terial para su sintesis de las religiones de las culturas inti- 
guas, especialmente del Tiedio Oriente.
Para ooncluir citenos loo fenérnenélogos contemporâieos 
de la "eli ién mas notables; C.J. Bleeker que ha destacado por 
sus aportacionea al estudio del método fenomenolégico. Pettae- 
zoni, Ad. Jcnoen, IVI. Leenliard, U. Bianchi, y sobre todo Miccea 
Eliade con au tratado de Historia de las Religiones que se puede 
considerar co:;»o una verdadera feno mono logia de la religién, aun— 
que ciertamonte parcial.
Segun Van der Leeuw, "conviene cuando menos, no pauar -
por alto los nombres mas importantes para el desarrollo del pun 
to de vista fenomenolégico en la historia de la religién. 3ntre 
otros mueho3 hay que citar a P. Altheim. W. Baetke, C.J. Bleekor, 
iJartin Buber, Cdo Casel, H. Prick, V. Grombech, Romane Guarding, 
K. Tferinyi, H. Lommel, R.R. Harett, Rudolf Otto, Walter Otto, I.lau 
rioe Leenliardt, J. Pedersen, Geo Windengren, M. Eliade, R. Cai-
llois." (104).
b) Sentido y Poslbllidad de una Fenomenologia de las - 
Rites Religiosos.
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El h coho de quo cnestioaeijos la po^ibilidocl de una le- 
nocenologla de loa ritoa religiosos, despuén de habei’ haiilado 
de la historia de la Fenomenologia de la Religion, parece in­
cohérente e incluso contradictorio. Lejos de sor asi 'uiioremos 
moetrar que nuestra opcién uetodologica por la ienomenolo_,ia - 
nos plantea un probleina previo al encararnos con un tipo de fe_ 
némeno peculiar : el rito religioso.
iHasta que punto podewos hahlar de una feno lenolo :ia - 
de los ritos religiosos, si lo religioso se caractérisa preci- 
sanente por su talante misterioso y trascendenta? ^En que i:ied£ 
da lo oculto y lo que se escapa puede detectarse feno ionieai en 
te? îEs el fenôinsno ritual religioso un fenéiueno "sui generis" 
que necesita un abordainiento especial? Si se puede hablu.r de - 
una fenoiccnolo cia de los ritos i e li Icsos ^cual es eractaiu nte 
su sspecificidad?.
La dificultad para que se puoda liablar de una l'enomen^ o 
logia de los ritos religiosos radica prccismr nte en la indolo 
peculiar del fonémeno religioso. A lo largo de nuostro estudio 
queiara patente que "lo sar;rado se maniiitstu sioiip.re como una 
realided de un orden totalraente dii'ereu-e al de lus realidades
naturales" (105).
gin embargo, el caracter "sui generis" de la manifesta
ciéo ritual religiosa no disminuye lo r.ias ia£niiao la autenticidad 
fenoménica de los iiierofânico. El hecho ritual religioso puede 
ser descrito fenomenolégicamente desde las exisgencias mas ri- 
gurosas del positivimno, poi'que lo sa '.rado ritual ne pmaeiita 
espccio.lr'onte de una mancra nciinible. Ademas la fenomenolo ;ia,
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como he mo 3 dic)io an terioi'mento, sélo entiende de lo que se -
i.Tostra , no intenta alcan; ar el dorse del fené me no.
la religién consiste esencialinente en una relacién del
hombre con lo numinoso que se objetiva "sensiblemente" en una 
constelacién de sacralidades. Ho habrla x-eligién sin una corp£
reizacién de los divino, sin una sacramental!zaoién de lo so­
bre natural, sin una insercién en la historia de las fuerzes nu 
minosas. Esta objetivacién se realiza fundamentalmente a través
de los ritos.
Dice Meslin, "{...) que sélo podemos captar la exjerien 
cia que el hombre conoce de lo sagrado a través de lo que él nos 
dice de ello por medio de sisteraas de expresién teéricos, conce£ 
tuales, rituales o simbélicos, lenguajes todos ellos, por natu— 
raleza,huinano3". (106)
"(...) sélo conocemos lo sagrado a través del hombre que 
lo mani'lesta. Ahora bien, lo sagrado se manifiesta, a través — 
de conceptos, mitos, sirabolos que el homo religiosus sélo expé­
rimenta como modo8 de habler..." (10?).
"No se dé ningûn dato "puramente" religioso al maïgen - 
de la historia. Porque no hay ningdn dato humano que, al nismo 
tiempo no sea un dato histérico. Toda experiencia religiosa se 
expresa y se transmite en un contexte histérico particular. Pe­
ro ^ admitiendo que la historicIdad de la experiencia i eligiosa - 
no implica su reduotibilidad a formas de comportamiento no reli- 
giosas... Nunca debemoa perder de vista uno de loa prlncijios - 
fundamsntales de la ciencia moderna; la apariencia créa el fe— 
némeno" (108).
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lïîlrcea Eliade a' irina con toda claridad en el texte ci-
tadc el caréc ter liistérico de lo religioso, pero puiitualiz.a al
misno tiempo que no aie, ip;e lo reli;lose es réductible a i or-
mas histéricas. En o ira de sus curas, el Chamanismo, llega a -
decir que la vida religiosa es ahistérica, porque coda la his-
toria es una limitacion y una diaminuacién de loi sacro (109).
La bidimensionalidad aacro-profana del i'eriémeno reli­
gioso ritual es un exponents de la singularidad de tal i'enéiae-
no. Esta polaridad posibilita la paradeja de la coexistencia de
lo inmanente y de lo transcendente en un mismo sujeto. En lilti- 
ma jnstancia se trata una vez mas del viejo problema natural- 
sobrenatural.
El fenémeno ritual religioso es un cecir sensible de lo
invisible, infinite y transcendente. Su lenguaje desvela una -
reaiidad misteriosa e incomprensible, por eso es po.radégicamen
te una revelacién que nos interna en una realidad ocultu y het£ 
rogrnea.
"... La religién es un fenémeno que esta ante nuestra - 
vista. Como todo fenéneno este supone que hay al;o ante mi, que 
ese algo se me présenta y que ese hecho de presentarse es lo que
me pone en relacién con ese algo. Aliora bien, lo que esté paten
te y al alcance de mi mano es el lenémeno, pero no lo que el f£ 
némeno me muestra... El lenémeno religioso nos muestra y nos es 
conde a la vez una esencia profunda tras la que hemos de ir sin 
descanso" (106),
Esa comunién sagrado-mundana en el seno del fenémeno r£ 
tuai religioso nos patentiza que el mundo de lo sacro, fenome no
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légicaraente hablando, sélo se hace acceslble a las condiolones 
espacio-temporales de la existencia. Es préctlcamente Imposi— 
ble deliinitar las fronteras entre lo sacro y lo profano, de — 
ahf que el encuentro de dos realidades tan heterogéneas en un 
mismo fenéneno dificulte la faena hermenéutica del fenoraenélo- 
go.
"Lo religioso no aparece nunca aislado, sostenido —  
en el aire, sino interferido por no decir encarnado en les - 
realidades profanas" (110).
Es muy importante no perder nunca de vista estas mu- 
tuas y profundas interferencias para la debida oomprensidn tan 
to de lo sagrado como de lo profano. Por eso, fenomenolética.- 
mente es muy interesante saber que, aunque lo sagrado y lo pro 
fano se dofinan por su radical oposicién, ni lo uno ni lo otro
se dan puramente en la esfera de la existencia humana. Eliade 
afirma que "ningûn fenomeno puede ser sélo y exclusivamente -- 
religioso" (111).
La peculiaridad del fenémeno ritual religioso dériva - 
primordialmente de su caréoter raetahistérico y transcendente. 
Lo sacro apunta siempre a la superacién de las contingensias - 
y limitaciones existenciales. El enraizamiento inmanente de lo 
sagrado y al mismo tiempo su proyeccién transfenoménica nos - 
explica su originalidad genuina.
"... Convendrâ hacer notar que uno de los caractères - 
mas salientes de la religiosidad en la cultura es el de refe— 
rirse a algo que supera la cultura misma en su aspecto practi­
ce y utilitario, y que por tanto le impone a ella misma una -
— 187 —
norma particular.
Hay en la religiosidad una "transc’endencia" que la - 
distingue de las demas actividades utiiitarias, en el sentido 
de que los hombres la sientan como indicadora de una realidad 
diferente de las cosas y de los de mils hombres" (112).
El olvido de la indole transcendente del rito sncro — 
hipoteoaria totalmen te todo in cento de acceso oompiensivo del 
mismo.
"La religiosidad implica una superacién de las condi- 
ciones biolégioas y sociales. El individus cuyo horiaonte in­
terior se limitase a loa simbolos psicofisiolé.icos no podria 
considerar la idea religiosa rads que como una quimera o cono - 
una nada, dice Boutreux." (II3).
Otro rasgo especifico del fenémeno ritual reli^.ioso es 
el de ser expresién de situaciones limites y el de 1 lever iu>- 
plioado el problema soteriolégico.
"... El historiador de las religiones no debe olvidar - 
nunca que los fenémenos a cuyo estudio se consagra révéla, en - 
surao, situaciones limites del hombre, y que estas situaciones - 
exigen ser coniprendidas y hechas comprensibles (114).
"La experiencia religiosa consiste no sélo en la busque- 
da total de sentido, sino en la experiencia de haber lleç.ado a 
un limite cuya respuesta no esté en las cosas mismas y que, por 
anaiidura lleva iinplicada la caeatién de la salvacién " (115).
Con lo dicho queda su icientemnnce mostrado el caracter 
peculiar del lenémeno ritual religioso. Desde este modeste lo- 
gro nos zesulta ya aoil abordar el problema de la posibilidad
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de una fenomenologia ritual religiosa y de concretar su espeO£ 
fioidad.
Si recordamos las afirmaciones centrales que hemcs he­
cho al hablar de la peculiaridad del fenémeno ritual religioso, 
nos daremos cuenta que es totalmente prccedente afirmar la po— 
sibilidad de una fenomenologia del rito religioso.
Ea posible una fenomenologia del ritual religioso por­
que se dé un fenémeno religioso; porque tal fenémeno, auique - 
peculiar, es absolutamente comprobable en la e sfera de lo sen­
sible y experimental, y porque es tal la fuerza de su paiencia 
que se imponc a la misma experiencia humana.
También es cierto que la singularidad del fenémelo ri­
tual reli ioso exige unas determinadas eaute las hernenéubicas. 
"La fenomenolo ia, en de'initiva, es una forma particular de - 
henleneutica, de interpretacién y como toda interpretaci(n, 4s- 
ta tie ne sus presupuestos, y el priniero de todos es el que la 
religién es un hecho humano presents en la historia de la huma 
nidad... El hecho religioso no sélo es un hecho humano, aino que 
es un hecho de alguna manera especifico, diferente en principio
de otros hechos humanos y, en principio irréductible a ellos" -
(116). Si un fenémeno profano sélo descubre su intimidad paula— 
tinamente y en la medida en que se le va vivenciando, es muy ob 
vio que el fenémeno sagrado se résista a mostrar su dentro a un 
sujeto que carece de total sensibilidad religiosa.
Ya hemos dicho que sélo es posible una comprennién en pr 
fundidad dellenémeno desde una comunién existencial con el mis- 
mo. Pero ^hasta qué punto puede vivenciur lo religioso i«a per-
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80aa irreli.'iioca?. Creeaos que la poel ilidad de In fcnoiienol£ 
g£a ritual reli ,ior.a esta condicioiioda por la actitud del i'eiio 
menélogo, y uoa vez mas tenemos que repotir quo el fenémeno - 
tiene relacién tanto con aquello que se muestra cono con aquel 
a qui en se muestra.
"Eero al bien es évidente que toda creencia reli iona 
dete llevar al sujeto creyente a la identii'icacién del ser en - 
el que oree, el discurso del hombre sobre el fenémeno religioso,
pertenece, en cambio, al ambito de la ciencia, y no al de la fé.
No cabe, pues, hablar de la obligatoriedad de sor budista para 
conprender el budismo, musulman para conprender el Islam, no - 
cistiano para comprender el catolicinmo romane" (117).
En resumen, tenenos que decir que el caracter sensible 
e histérico de los sacro ritual bace posible que pocianon hn.blar 
con todo derecho de una enomenolo ir, del rito religioso que si 
bien es cierto que lo sacrudo, en virt d de su poculi ridad, s£ 
caja siempre a cual ;uicr abordaniiento netodolé. ico, la fenome­
nologia como tal sélo .te ocupa de los enémenos, de lo que se — 
muestra, Biris alla del fenémeno no se sabe nada.
A través de las consideraciones que henos venido haciere­
do en torno al método fenomenolégico,hemos p.lcanzado ya una aproxi 
macion a lo que creemos tiene de especifico la fenomenologia del 
rito religioso. Pero, es necesario que conoretemos y precisetios 
esa especificidad de la fenomenologia ritual religiosa, mediante 
uns breve descripcién de su metodologia tal co o la vienen enten 
dicndo los fenoaenélo os mas importantes de la reli.qién.
Hemos dicho anteriormente que entendiamos la fenomenolo—
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gfa on la perspectiva de Huasel. Esta afirmaoién no podemos - 
entenderla, coioo ea de a upon or, de una rnanera literal ni en el 
rigor técnico de la fenomenologia huaaerliana. Do alguna mane, 
ra puntuali:'abamoa al reopecto al alirmar que la entendiamos — 
conio un "ir a las cosas laismas", pcro debemos préciser mas en 
lo que ataue a la epoje o reduccién fenomenolégica,
"... la epoch! realizada por la fenomenologia de la - 
religién ejeroe dos funciones mâs importantes. En primer lugar, 
permite al fenomenélogo atenerse a la existencia del hecho po—
niendo entre paréntesis todo juicio sobre au verdad y su valor. 
La fenomenologia trata de définir qu! hechos son yerdaderamente 
religiosos, pero no pretende définir si la religion en general 
0 una deterrainada religién es verdadera. En segundo lugar, al - 
liberar de esa forma al fenomenélogo de cualquier tipo de pre- 
juicios relative al valor del hecho, le permite una proximidad
y una inmediatez en su consideracién del hecho religioso que en 
las consideracionos de otro tipo obstaculizan las preocupacio— 
nés y los prejuicios valorativos. (118).
Expon ;amos, por liltimo, un breve resumen sisteraatico de 
los elomontos mas salientes que oonstituyen el método de la fe- 
noinenolo, ;ia de la religion. Para ello vamos a citar el testimo— 
nio de aljunos autores cualificados.
Segûn Van der Leeuw, la fenomenologia religiosa debe de 
dar los siguientes pasos pai’a reàlizar su misién ;
1«- Poner nombre a las cosas. 2.— Insertar los fenomenos 
en la propia vida y vivenclarlos inetédicamente. 3.- Poner entre
paréntesis e intentar ver en la epoje, lo que ae muestra. 4..- A
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olarar lo contemplado. 5»— Oomprender lo que ee muestra. 6.—Dar 
^eetlmonio de lo oomprendldo (119).
G. Windengren resume asi las tareas de la fenomenologia 
de la religién ; 1) Descripcién de los hechos. d.) Ordenacién de 
loa hechos en un sistema. 3) Interpretacién de los hechos para 
comprender su signiflcacién. 4) Intente de estableciraiento de - 
un tipo, una estructura, un raecanismo que no violenta los hechos, 
pero sin confundir fenomenologia e historia (lüO).
"La Fenomenologia de la religién se ocupa del fenémeno - 
religioso tal como este se muestra en sus multiples maniiestacio— 
nés. Trata de describirlo con la mayor fide1idad, ordenando eaas 
manifestaciones, clasificândolaa por la delimitacién con rela­
cién con otras manifestaciones afines, jerai’quizando los distin— 
tos aspectos que todas esas manifestaciones poseen; reduciendo a 
sintesis los rasgos comunes. Para la realizacién de esta primera 
tarea ea indispensable la utilizacién del método comparativo, con 
las cautelas necesarias para evitar los riesgos del comparâtivismo.
La segunda tarea del método fenomenolégico podria resumir 
se como intento por captar la estructura del fenémeno religioso.
La tercera tarea de la fenomenolo,'ia serà la interpreta­
cién del fenémeno religioso que permits captar el sentido, la — 
signiflcacién de esa estructura. Para ello sera necesario reçu—  
rrir a una participacién en la intencién subjetiva que anima las 
manifestaciones exteriores del hecho religioso, participacién que 
se expresa generalmente en el tériaino de "comprensién" enteudido 
en oposicién a la simple explicacién. Es caracterfstica periaanen- 
te de las très fases del método fenomenolégico la atenclén al he­
cho religioso en au totalidad y la aceptacién de su condicién de
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hecho especifico. La realizacién de las etapas anteriores per­
mite a la Fenomenologia la tipificacién de las manifestaciones 
del hecho religioso de que parte " (1 2 1).
o) La fenomenologia de la Religién y otras Cienciaa - 
afines»
Normalmente se ubica a la Fenomenologia de la Religién 
en el âmbito de las Ciencias de las Religiones, Este hecho se - 
explica fundamentalmente por el deseo de los fenomenélogos de — 
subrayar con fuerza la diferencla metodolégica de la fenonionol£ 
gla respecte a la filosofia de la religién y a la Teologia y - 
precisar, al mismo tiempo, su relacién con las cienciaa parti- 
culares de la religién.
Las diferencias entre la fenomenologia de la religién , 
la filosofia de la religién y la teologla no son dificiles de — 
marcar. Pero tio ocuire lo misiao cuando se trata de distinguir - 
entre fenomenologia de la religién e historia y ciencia de la - 
religién.
Es évidente que ambas orientaoiones, oientifica y fen£ 
menolégica, ae coinplementan mutuamente. La fenomenologia colabo- 
ra con las ciencias partieulares de la religién (sociologia de -
la religién) aportandole lo propio y especifico del fenémeno re- 
ligioao, y poniendo al servicio del cientifico un criterio bien 
fundado sobre el que puede asentar su estudio sobre un aspecto - 
determinado (psiquico, social, histérico) del fenémeno religioso 
Paralelamente las ciencias de la Religién contribuyen notablemen 
te al desarrollo y consolidacién de la fenomenolo,gla, ya que no
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se iâ  el fenémeno religioso puro, sino que s ie m p re  se da comio 
hecio histérico, psiquico, social. Ambas pespectivas, fenomc- 
noligica y  cienti^ ica, coincided en su preocupacién por el d a to  
positive que suministra la historia de las religiones y  por el 
método eiainenteiaente erapirico que einplean, Pero ambas tar.ibién ce 
difêrencian a la hora de la interpretacién de los hechos, ya  -  
que las ciencias de las religiones se ocupan cada una de ellas 
de an aspecto concreto del fenémeno religioso, mientras que la 
fenomenologia intenta una interpretacién totaliaadora del mismo.
Respecte a las relaciones de la fenomenologia de la re­
ligién y la historia de la religién es cierto que el iiistoriador 
no puede prescindir de una postura fenomenolégica y que el leno- 
menologo sélo puede trabajar sobre material histérico. Pero, el
quehacer de uno y otro es absolutamente distinto y los objetlvos 
que pretenden tarabién son diferentes. El historiador tiens que - 
describir lo encontrado aunque no lo comprenda, pero cuando el - 
fenomenélogo no comprende no tiene nada que decir.
Tampoco podemos confundir la fenomenologia con la psico- 
log-a de la religién. la psicologia pretende comprender el aspec_ 
to aniinico de lo religioso y como lo animico religioso se expre 
sa fenoménicamente, también la psicologia y la fenomenologia tiei 
nen una tarea comûn. Sin embargo, el quehacer de la fenomenolo—  
gia es mucno mas amplio, ya que lo religioso no se ago ta en lo - 
aniiico, tiene otras dinensiones.
Las diferencias de la fenomenologia con la filosofia y 
la îeologia estân inâs acusadamente marcadas. Filoséfia y Teolo- 
gia son reflcXiones normativas sobre el fenémeno religioso, la -
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primera desde la razén, la segunda desde la fe, ambas, por tan 
to, se pronunciân sobre el valor y la verdad del hecho religio 
30. La fenomenologia, corao ya hemos reiterado, usa la epoje.
La difercmcia entre fenomenologia y Teologia es aun m£s 
profunda. La teologia tiene como objeto a Dios. En la fenomeno­
logia Bios no es ni sujeto ni objeto, porque tendrla que ser un 
fenomeno, tendria que mostrarse. Si se muestra o no se muestra 
o si se muestra de una manera singular, totalmente distinta, es 
una ouestién que no le atane directamente a la fenomenologia de 
la religion.
d) Haola una definicién de la Fenomenologia de la Reli­
gién.
Desde una consideracién puramente etimologlca el término 
fenomenolo cia expresa el anâlisis de algo que se muestra a la — 
conciencia. El vocablo griego "fainomenon", del que dériva, si£ 
nifica precisaraonte lo que aparece, lo que se manifiesta.
" El fenémeno es ... a la vez un objeto referido a un - 
sujeto y un sujeto relative a eso objeto"... La fenomenologia es, 
pues, la explicacién de una relacién de alteridad entre el suje- 
to y el oiijoto a nivol de una experiencia vivida, Y résulta fa—  
cilrionte co nnrensible la i mportancia, de seme jante %eoria en su — 
aplicacién il problema reli ;iosoï (122).
Iv'ix ochelor, en su iinportante obra" Ace rca de lo eterno
en el hombro" publicado en el aiîo 1920 habia ya deraostrado que - 
el papel de la fenomenologia religiosa consistia en estudiar el 
acto reli^,laso en au peculiaridad. Y, en primer lugar, en au oa—
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I’acter intencional, por el qua ùicho acte ae refiere a una en- 
tidad tranrcendonte, lo sagrado, (l2 j),
“La fsno ianolo jla de la :"eli Ion paede ser deflnirta ca 
una prill x-a aproxlrlaclén a su contenido cono la coapronnién - 
del fenémeno religioso en su totalldad a par tir de ous multi­
ples nanij'es'tacionea hiatéi’ioas" (I2 4 )
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)CAPITÜ10 V .- ENFOQDE DE NÜESTRO ESTUDIO ANTROPOLOGICO DE 103 
RITOS INCAICOS.
ütia vez expuesto el método fenomeholéglco que ramos a 
intentar utilizer en nuestro trabaj o sobre el ritual de la reli 
gién inca, es conveniente que aolaremos en qué sentido nuestro 
estudio del rito pretende ser un estudio antropolégico.
la primera aclaracién que queremos hacer es qu* nues­
tro estudio es antropolégico en cuanto que tiene como objetivo 
fundamental un mejor conoeimiento del hombre a través de uno.de 
sus expresiones culturales més general!zadass los ritos religi£ 
80S. El ritual es, sin duda alguna, uno de los aspectos aés im­
portantes de la cultura estudiados por los antropélogos. Impor­
tante, porque no sélo ee éncuentra en toda sociedad humaia, co- 
nocida, sino porque, ademés, interactéa significativameme con 
otras instituciones culturales.
Al calificar de antropolégico nuestro estudio, sélo - 
pretendemos subrayar que nuestro estudio del ritual lo vamos a 
abordar teniendo en cuenta su significado tanto para el hombre 
indivlduo como para la sociedad humana. Un estudio del ritual 
nos proporcionaré nociones no sélo sobre la naturaleza d* los 
ritos, sino también sobre otras instituciones culturales, sobre 
el comportamiento humano y sistemas de interacién y sohr* la his 
toria humana. Aunque nuestro estudio antropolégico sobrt el ri^  
tuai lo vamos a realizar sobre la cultura de un pueblo n» liters 
to: el incaico, como ha sido pauta més comûn del método antrop£ 
légico, nuestro enfoque, aûn teniendo aspectos comunes y afines 
a tal método, no se va a cefSir concretaraente al mismo.
Recordemos breve lente la metodologia antropolôjica pa-
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ra percatarnos de sus afinidadee, con el método fenomenolégico 
que hemos expuesto en el capitule precedente.
"El enfoque antropolégico para el estudio de la reli—  
gién, dice Annemaile de Waal, implica el concepto de cultura,ap3i 
cado nediante el empleo de ciertos principios cientlficos. Las 
caracterlsticas fundamentalss del enfoque cientifico para el es­
tudio de la religién son cuatro; universalidad, empirisme,compa- 
raCién y objetividad (...) Estos cuatro principios combinados con 
el método de estudio de la évolueién oreadora de la naturaleza(re, 
lacioaar todos los fenémenos humanos entre si para comprender el 
todo humano) y la aplicacién del concepto de cultura, constituyen 
la metodologia antropolégica bésica" (122).
El concepto de cultura es fundamental para la compresién 
en profundidad del comportamiento humano y el aporte mas significa 
tivo ie la antropologla para el conoeimiento del hombre.
Los antropélogos suelen entender el vocablo cultura en 
un doble sentidoi en sentido genérico y en sentido especifico.Cul­
tura en sentido genérico, es toda la herencia social del hombre,en 
su sentido especifico, es la tiadicién de un grupo humano determi­
nado.
Lice Aonemarie de Waal que "la esencia de este concep­
to es que el comportamiento humano es comportamiento adquirido y 
apreniido. y. por consigulente no es instintivo ni heredado a tra­
vés d» mécanismes genéticos, sino comunicado de generacién en gene- 
raciéi". (123)>
Los ritos religiosos, como cultura, consisten en modèles 
sisteaéticos de comportamiento adquiridos por el hombre como miem—
- 200 -
bro de una sociedad. Estes modèles son slstemâticos porque sus 
manifestaciones son regularmente compartidas por miembros de un 
grupo, en nuestro caso el incaico. En sociedades pequeQas todos 
los miembros comparten las mismas tradiciones rituales, mientras 
que, an sociedades heterogéneas, coexisten diferentes tradicio­
nes religiosas con sus correspondientes expresiones rituales que, 
normalmente se correlacionan con el aspecto étnico o con la oondi 
oién social.
For tiltimo, hemos de aRadir, que lo que, en definitiva, 
pretendemos a través de este estudio parcelario de la ritimlidad 
del Tahuantinsuyh, es aproximarnos mas a la compresién del hombre 
desde una de sus expresiones culturales mas universales y nas ge­
nu inas : los ritos religiosos. Aspirâmes, por tanto, mediante una 
lectura de los fenémenos y dates empiricos, alcanzar el significa­
do profundo y total de las accionee rituales.
Desde la perspective de una antropologla filoséfica man 
tendremos a lo largo y a lo ancho de todo nuestro recorrido una a 
titud interrogante, reflexive, orltioa, e integradora en uoa afan 
sa, constante e interesada biisqueda de sentido.
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(122).- Waal, Annemarie de "lntroducci(5n a la Antropologla He- 
ligiosa, Editoiial Verbo Divino, Estella (Navarra), 
1975 pâgs. 13-15 .
(123).- Idem, pâg. 13
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T O M O  I I
-  LA RELIGION COMO COHTEXTfl) DE LO RITUAL:
S I  Am bito Sacro de lo s  In c a s .
PHEHOTAHDOS.
Una oomprensidn adecuada del rito religioso exige, 
coio paso previo, un anélisis de la estructura de la religién 
por ser ésta el medio donde se producen y se desarrollan les 
acciones rituales sagradas.
En el transcurao de la historia han sido mdltiples 
las interpretaciones que se han dado de la religién, pero to- 
das ellas han resultado frecuentemente visiones muy parciales, 
detido al lastre de prejuicios en los que se acercaron a ella.
El espiritu positiviste ha dado pruebas fehaclentes de su inca 
pacidad radical para abarcar la realidad total de la historia 
de las religiones. El advenimiento de la Penomenologia ha supues 
to un hito decisive ai la metodologia para afrontar la realidad 
tal cual es. Con este instrumente metodolégico intentaremos rea- 
liîar nuestro anélisis de la religién incaica. Tomaremos, por - 
tante, como punto de partida el hecho religioso tal como aparece 
en una descripcién inmediata de la experiencla.
la religién aparece en el campe de la conoiencia como 
una relacién. Esta afirmacién es muy importante porque nos sefla- 
la les derroteros que hemos de seguir en nuestro estudio.
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"Un hecho religlooo consiste en una relacién. La re­
lacién de uno o muchos hombres con lo divino". (l).
Dejar senalado este sentido estructural de "relacién" 
del hecho religioso es clave, porque las actividades de un hom- 
bre, sus reacciones, sus expresiones, sus esfuerzos sélo logran 
interpretarse correctamente cuando conseguimos situarlos en su 
propia perspectiva y en el marco en el que se mueven. Cuando - 
este no se consigne por parte del espectador todo queda sln sig- 
nificado o reducido a Interpretaciones banales o erréneas que no 
responds a la Intima realidad que se esté contemplando.
Pero una vez determinada la «structura "relativa"del - 
fenémeno religioso nos toca examinar la naturaleza fenomenolégi- 
ca de la misma religién, y los dos elementos relacionados, es d£ 
cir,el sujeto y el objeto.
"Sstos elementos, cuya relacién es correlative, por ser 
relacién de conocimiento, bay que estudiarlos, rigurosaiyente, en 
su relacién, Lo que quiere decir que tanto sujeto como objeto en 
la relacién que existe son muy importantes, hasta el punto que - 
el sujeto, lo es gracias al objeto. Todo lo que el sujeto haga, 
no se pue de entender més que en; referenda al objeto". (2).
La relacién es una de las catégorisé de Aristételes,el 
cual define la relative como la referenda de una cosa a otra.Se- 
gdn Habiter "La relacién es el ser en orden a algo (término de la 
relacién) de algo (sujeto de la relacién) en virtud de una deter­
minada propiedad (fundamento de la relacién)". (3).
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La filosofla habla de diveraos tipos de relaciones, 
ontolégioas, légica, etc. .. Nosotros, consecuentôs con nues- 
tri opcién metodoléglca, hablamos de la relacién desde el pun­
to de vista fenomenolégico.
La relacién fenomenolégica, es una relacién tal como 
aparece en el campo de la ccnciencia y experiencia, pero que - 
p rescinde metodolégica'iente del valor ôutico del término de la 
relacién.
La relacién misma en cuanto tal, deade el punto de 
vlita fenomenolégico, consiste en una experiencia actùalizada o 
reîordada, por la que el sujeto percibe haber entrado en contac 
to con lo sagrado, produciéndose una situacién peculiar que da 
origen a un determinado tipo de comportamiento y actitudes que 
llimamos religiosas. Estas actitudes religiosas que provoca en 
el hombre el Mitterio, lo Sagrado, se expresan en todos los ni­
velés de la existencia humana. A nivel racional se express, por 
ejimplo, en el Mito; en la praxis religiosa se manifiesta en el 
ri;o, y como actos esenciales concretos de esas actitudns reli- 
giisas noético-précticas surgen la oracién y el sacrificio.
Asf enfocado el problems, surgen dos vertientes de estu 
diisî la misma experiencia religiosa que nos dard pie para la con 
Biceracién delas actitudes religiosas del sujeto, y las caracte- 
rliticas del objeto religioso de la relacién, y las manifestsci£ 
nei externas al sujeto bien como provocadores de dicha experien- 
cii o como efectoB y expiesiones de ellas. La primera vertiente 
de nuestro estudio es lo que llamaremos "objetivaciones de la re
328
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ligiosidad"; en elle estudlaremos el mundo hierofdnico de los 
Incas, sus dloses, sus demonlos, sus huacas , sus temples, etc,, 
en la segunda eetudlaremos las actitudes y las expreslones de 
la experiencia religiose; abordaremos cororetamente el Mito - 
como expresidn de la actitud racional y afectiva del hombre - 
frente a lo sagrado, y el Rito como manifestaci6n de su accidn 
socioreligiosa.
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OAPITPLO V I .
IAS "OaTBTIYACIOHES PE LA BEIIGIOSIDAP IHCAICA".
Bntendemos por "objetivaciones de la religiosidad" 
no la encarnaol6n o mundanizacién de la Transcendencia en una 
reilidad mundana, en el sentldo de convertirla en un objeto - 
del mundo, eti el memento que esto ocurriers la TraBcendencia, 
lo eagrado,dejaria de ser "lo totalmente otro". lo entendemos 
m^j bien como una transignificscién que se opera en una reali- 
dai mundana al pasar a ser para el hombre religioso sfmbolo - 
de lo divine.
La experiencia subjetiva de lo religioso necesita - 
"oJJetivarse" para garanti&ar su propia pervivenoia. Una reli- 
giesidad aérea sin expresiones objetales habrfa que inscribir- 
la en el àmbito de una patologia religiose o en el mundo de las 
"ertelequias". Sin embargo, el talante de lo sacro, como ya he 
mo£ repetido en diferentes ocasiones, se nos muestra insdlito, 
païadégico, e irréductible a algo puramente intramundano. Por 
otia parte, no puede darse o en tanto se da en cuanto asuma for 
mae espacmo-temporales.
"Lo espiritual es inobjetal, por lo cual una realidad 
puiamente espiritual no puede ofrecer un objeto a la sensibili- 
dad; no puede ser conooido por elle. Por otra parte el espiritu, 
com ya lo hioimos notar, no puede entrar en funciôn si al mismo 
tieapo el cuerpo, al que da vida, no se ^one también en movi- - 
mimto, y asi la sensibilidad acompafia al acto espiritual.
... Asi es como se explica el hecho de que el hombre -
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nunca pueda conocer algo espiritual sino es juntameute con un 
objeto, una cosa, y esto de tal forma que résulta un conoci—  
miento dnico... Ko obstante, una total objetalizacidn de lo - 
espiritual es imposible, pues repugnarfa a su propia esenoia" 
(4).
Es muy importante que la religidn objetiva se manten 
ga siempre profundamente vinculada a la fuente de donde brota 
para no degenerarse o convertirse en mudas expresiones de la - 
energfa numinosa que posee. Una ruptura entre la intima viven- 
cia religiose y su objetivacidn hiarofdnloa convertirla a la re- 
ligidn en huecos frlos formalismes.
Las manifestaclone8 sensibles de lo divino suelen de­
signer se con diversa terminologie, a saber, "revelacidn", "teo- 
funla", "hierofanla", etc....
Estas manifestaciones son mdltiples y de ranges muy - 
diferentes. "Como la religiosidad compromets todas las activlda 
des humanas y se manifiesta por medio de elles, asi tambidn se 
extiende a todos los objefcos, a todas las situaciones y a todos 
los estados de dnimo. La actitud religiosa del hombre y la tona 
lidad religiosa que distingue entre un universe sagrado y un - 
universe profane se refieren a los objetos mds dispares: un ob­
jeto material, un acontecimiento en el mundo o en la sociedad, 
seres invisibles, etc...." (5)*
En un intente de clasificacion pudiéramos dividir ta­
ies lyanifestaciones del modo siguiente;
- Sacralizaciones de lo social o comunitario.
- Sacralizaciones del espacio; templos, bosques,rios.
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montanas y lugarea sagradoa.
- Sacralizaciones del tiempo: fiestas, calendarios, 
oiclos lunares, estaciones.
- Sacralizaciones de los acontecimientos biologicos: 
nacimiento, iniciacidn puberal, muerte...
- Sacralizaciones de las acciones humanas: ritos, ce- 
lebraciones....
- Sacralizaciones de la palabra: libres sagrados,crea 
cionea, ordculos....
- Sacralizaciones de los objetos: huacas, idolos, co- 
nopas, amuletos, reliquiae, irnâgenes...
Maldonado habla de très constelaciones diferentes de 
sacralidades: I: Lugares Sagrados; II: Tiempos Sagrados; III:Co- 
sas, Acciones, Personas sagradat. (6).
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I.- EL minX) HIEROFAKICO; COHCJiFTO.-
Para comprender debidamente el dmbito religioso de 
loe Incas y sus expresiones rituales necesitamos conooer el 
conjunto de realidades mediadoras de la relaoidn del hombre 
con lo sagrado, con el Misterio.
Para ello es impresclndible que dilucidemos previa- 
mente el ooncepto, naturaleza y funcidn de la hierofanla. Tal 
oometido lo vanos a realizar fundamentalmente condensando el 
estudio de Mircea Ellada al respecte en el lomo I de su Trata 
do de Historia de las Religiones y en la Slntesis sobre el - 
mismo tema recogida en su obra. "Lo sagrado y lo Profano".
La hierofanla, es toda cosa, palabra, accldn o fen<5- 
meno que pone de manifiesto la presencia y accl6n de lo sagra­
do. Es la realidad visible donde se manifiesta lo invisible he_ 
terogéneo.
Toda hierofanla, segdn Mircea Eliade, présenta una - 
paradoja, ya que un objeto al manifester lo sagrado, "lo sagra 
do se manifiesta en un objeto profano", se convierte en otra - 
cosa sin dejar, al mismo tiempo de aer lo que era. "Nunca se - 
insistirà lo bastante sobre la paradoja que constituye toda —  
hierofanla, incluso la mâs elemental. Al manifestar lo sagrado 
un objeto cualquiera se convierte an otra cosa sin dejar de se 
él mismo, pues continua participando del medio césmico circun- 
dante. Una piedra sagrada sigue siendo una piedra... Para a - 
quienes aquella piedra se révéla como sagrada su realidad inme 
diata se transmuta, por el contrario, en realidad sobrenatural 
(7).
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De lo dicho por Mircea, en el texte que acabamoe - 
de citar, se deduce claramente que cualquier realidad munda­
na , 8in perder nada de su mismidad, queda modificada en su - 
signifioacidn y se reviste de un poder que le trasciende al 
transformarse en algo sagrado.
Para Eliade la naturaleza y la estructura de la hie 
rofanfa se expresa en su condici6n paraddgida sacro-profana:
"...toda hierofanla, incluso la més elemental, révéla esa pa- 
radégiCB coincidencia de lo sagrado con lo profano, del ser y 
el no aer, de lo absoluto y lo relativo, de lo eterno y el de­
venir"... "De hecho, continda Mircea, esta coincidencia "sagra 
do-profano" represents una ruptura de nivel ontoldgico. Toda - 
hierofanla implica esta ruptura, porque toda hierofanla mues­
tra, manifiesta la coexistencia de las dos esencias opuestas: 
sagrada y profano, espiritu y materia, eterno y no eterno,etc.." 
Pero, "En definitive, lo paraddgico, lo ininteligible, no es el 
hecho de la manifestéeidn de lo sagrado en piedras o drboles, 
sino el hecho mismo de que se manifieste y, por consiguiente, 
se limite y se haga relativo" (8),
la comprensidn de la estructura paraddgica de la hie 
rofanla s6lo serd posible mediante una transfiguracidn de las 
realidades mundanas a través del slmboloj lo especlfico, preci 
samente, de la funcidn simbdlica es manifestar la presencia in 
mediate de una realidad invisible a travds de una realidad vi­
sible. La hierofanla, prototipo del slmuolo, cumple cabalmente 
esta funcidn.. . . .lo sagrado dice, Eliade, es cualitativamen - 
te distinto de lo profano, pero puede manifestarse en cualquier
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forma y en cualquier sitio dentro del mundo profano, porque tie- 
me la capacldad de transformar todo objeto odsmico en paradoja 
mediante la hierofanla (...)" (9).
Pero, en definitive, iodmo se convierte una realidad 
mundana en hierofanla?. "Un objeto se convierte en sagrado, di­
ce Mircea, en la medida en que incorpora (es decir révéla) algo 
distinto de 4l mismo. Por el momento poco importe que ese algo 
distinto sea debido a su forma singular", a su eficiencia y sim­
plements a su "fuerza"... Lo que nos importa destaoar es que una 
hierofanla supone una seleccidn, una separacidn clara del objeto 
hierofdnico con respecte al reste de lo que le rodea... En todo 
case, el objeto hierofdnico se sépara por lo menos de si mismo, 
porque no se convierte en hierofanla mis que en el moointo que dé­
jà de sei' un simple objeto profano, en el momento que adquiere - 
una nueva "dimensiôn"; la de la "saoralidad" (10).
Por consiguiente, podemos decir, que la transformacién, 
0 mejor dicho, la elevacién de una realidad prôfana a la catego- 
rla de hierofanla, no depende de una simple eleccion del Nombre, 
sino de la relaciôn del hombre con lo sagrado, con el Misterio, 
presents simbdlicamente en las realidades couvertidas en hierofa 
nias por dicha presëncia. Las hierofanlas, en resumen, no son - 
otra cosa que mediaciones de la presencia inobjetai de lo numino 
80 en las realidades emplricas.
Otro aspecto importante que tenemos que destaoar en el 
mundo"hierofànico" es la multiplicidad, variedad y heteragenei— 
dad de 1rs hierofanlas. "En definitiva no sabemos, dice Mircea - 
Eliade, si existe algo, objeto, gesto, funcion fisioî6gic©, aer o 
juego, etc..., que no hsya sido transfigurado alguna vez, en al-
9 35
- 11 -
gona parte, a lo largo de la Jiistoria de la humanidad, en hie- 
rofanfa. Cosa oompletamente distinta es busoar las razones que 
han determinado que ese algo se convierta en una hierofanla o 
deje de serlo en un momento dado. Pero lo cierÿo es que todo - 
lo que el hombre ha manejado, sentido, enoontrado o amado pudo 
convertirse en hierofanla". (11)
A continuaci(5n enumera una gran variedad de hierofa­
nlas, pero no aparecen incluidas entre las mismas todas las - 
realidades de Indole histdrica y social, ni los slmbolos, ni - 
tampoco las personas, realidades todas que déterminadas religio 
nés han incorporado a sus constelaciones hierofânicas.
Las hierofanlas, ademâs subraya Eliade, aparecen siem 
pre constituyendo verdaderos sistemas", ... en ninguna parte se 
encuentran dnicamente hierofanlas elementales (....) sino que 
hay siempre huelias de formas religiosas que, en las perspecti- 
vas de las concepciones evolucionistas, se consideran como supe­
riors s (...); pero adn prescindiendo de esas huelias de formas 
religiosas superiores, hallamos siempre un sistema en el que se 
integran las hierofanlas elementales. El "sistema no se agota - 
en ellas; esté constituido por todas las experiencias religio—  
sas de la tribu (...), pero comprends ademds un cuerpo de tradi 
cionea tedricas que no pueden ser reducidas a hierofanlas ele—  
mentales"... (12)
Las hierofanlas, como ya hemos inüicado, pueden ser - 
mdltiples incluso dentro de un mismo sistema religioso. Pero,en 
tre ellas, bay siempre que distinguir, en cada religidn, entre 
las hierofanlas secundarias o derivadas y la hierofanla origi—  
nal de una primitive experiencia religiosa.
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Cuando dicha hierofanla original es olvldadao defor- 
Diada,la religion entra en un marcado ritmo de decadencia o de- 
generaci6n,que puede incluso sehalar el final de una détermina 
da etapa religiosa del mundo. Las hierofanlas, en el decurao - 
de la historia sufren alteraoiones y transformaoiones, cuyos - 
hitos pueden constatarse histdricamente, no.sdlo pierden vigen 
cia, sino que incluso llegan a desaparecer totalmente como ta­
les hierofanlas.
Por lo dicho es pptente la importancia de la hierofa 
nla en el estudio de cualquier religidn, y , en nuestro case,de 
la incalca, ya que el acceao cientlfico a la misma s6lo es po- 
siole desde y a través de sus ’'objetivâciônes'^ y es precisamen 
te la hierofanla la que mejor nos brinda la mediacién enÿre lo 
invisible y lo visible.
La hierofanla es el vehlculo sensible que pemite la 
intercomunicacién entre el hombre y el numen. La revelacién de 
lo sagrado se realiza en la hierofanla y gracias a ella el hom- 
tre es alcanzado en la revelacién.
Pero, icuàl es la estructura fenomenolégica de la hie^  
rofanla?A dicha pregunta tenemos que contester que, desde el - 
punto de vista fenomenolégico, la hierofanla aparece como un sim 
bolo de lo sagrado. Por esta razén, es totalmente necesario que 
nos aproximemos a la temàtica del elmbolo para una correcte com- 
prensiôn del mundo hierofânico de la religién incalca.
El tema del simbolo es de una envergadura tal que con 
sumirlamos todas las paginas de nuestro estudio, no obstante,le 
dedicaremos mas adelante un capitule en el que abordaremos lo - 
simbélico como clave para la comprension de los ritos sagrados.
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II.- TEOPAHIAS IHCAIOAS.
A).- RELIGION PREIHCAICA.
Todavfa as muoho lo que hay que ahondar en el cono- 
cimiento de las formas como los incas oonceolan las relaciones 
con el mundo de los dloses.
Es probable que las antituas religiones en todo el - 
Perd andino tuvieron rasgos comunes générales y sus diferencias 
fueran més bien de mdltiples detalles y de los nombres de sus - 
divinidades.
Aunque nuestros estudios se van a ceflir al Tahuntinsu 
yo y mas concretamente al drea cuzqueHa por ser la religién de 
la que tenemos informacidn mâs abundante, no obstante para cen­
trer mejor nuestro tema y para una mejor comprension del mundo 
sagrado de los Incas debemos volver la mirada a los tiempos - 
preincaicos. Es- Impresclndible referirse a las creencias reli—  
glosas del periOdo preinoaico, no solo porque los incas recibie^ 
ron la influenoia de los pueblos conquistados y se asimilaron 
buena parte de eu acervo cultural, sino, ademds, porque en este 
période hallaron algunos valores superiores a los propios, "... 
no obstante que hubo aigunas naciones que tuvieron noticia,ante 
que el Inca los sujetase, que un Hacedor de todas las cosas, al 
cual aunque le hacfan algunos sacriiicios, no eran en tanta can- 
tidad no con tanta veneracién como a sus huacas" (13).
Hernando de Santillan dice "... que la adoracién de 
estoa indice de muy antiguo, es al sol y a la luna y a la tie—  
rra, y después tomaron la adorr,ci6n de las huacas ..." (14).
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El primltivo pueblo peruano era un pueblo religiosb.
La religién envolvfa su vida entera; regulaba los actos socia­
les, sujeténdolos a un calendario. Su rellgliSn, como todas las 
de los pueblos primitivoé, estaba impregnada de animisme; su -jr 
fuerte sensibilidad y su indole recelosa le hizo dar vida y es 
piritu adn a los objetos inmateriales, y los montes y los rios , 
el mar y la tierra, el céndor y el tigre, el sol y la luna, el 
raye, etc... fueron para él otras tantas demostraciones de un - 
poder oculbo y superior, que no llegaba del bodo a individuali- 
zar, pero al cual habla que aplacar o tener propicio,
"La confusién de los adoctrinadores consistiô en creer 
que los antiguos peruanos adoraban a los cerros o a los érboles. 
Pero no era el objeto material al que se rendis culto, sino al - 
esplribu escondido en el oijebo material. Esto ha quedado en cia 
rojde tal manera que el llamado "fétichisme" de los antiguos pe 
ruanos no tiene fundaments" (1 5).
La masa del antiguo pueblo peruano fue politeista y s6 
lo de un modo vago llegé a tener nocién de un Bios creader.
Los Incas eran politeistas: crelan en la existencia de 
ciertos disses muy poderoeos, concebidos como seres sobrehumanos 
y se podrla incluse descu rir una tendencia al "monoteismo" y C£ 
mo haurla nacido constibuye una de las cuestiones més dificiles 
relatives a la antigua religlén Inca" (16).
Garcilaso y con él otios escritores de los primeros - 
tiempos se eslorzaron, infructuosaraenba, por demostrar que la re 
ligion incaica era monoteista, pero un estudio atento y desapa- 
sionado de sus tradiciones nos lleva a una conelusiôn opuesta.El
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mismo Garcilaso, como ya advii'tié Prescott, se contradice al - 
citar las otras deidades a quienes rendian culto los peruanos. 
Cualquiera que luese el sentii de los incas al respecte, ellos 
permitieron y autorizaron el pollteismo, pues acataron a las - 
divinidades de los pueblos vencidos y convirtieron, como dice 
Polo de Ondegando, el temple del Cuzco en un verdadero panteon. 
Es seguro que lo hicieron por medida politica, a ejemplo de los 
aztecas, y tamoién, como estes, porque de esta manera creian - 
que aseguraban su dominio sobre las razas subyugadae (17).
Segdn Markham, los indios peruano^ tenian la tenden­
cia de atribuir esencia espiritual a todas las cosas que eran - 
pqra ellos fuente de bienestar, como la llama, el maiz, la tie­
rra, etc... sin embargom los objetos que las representaoan,hua­
cas, apachetas, conopas, etc... no eran propiaçente idolos,sino 
mânes o sea algo dotado de una virtud misteriosa o de poder aà- 
gico.
El antiguo pueblo peruano, si bien entrevi6 la exis—  
tencia de una causa superior y dnica de todos los seres, y la - 
consiguiente dependencia del mismo, tendid mas bien a ligarse 
con aquellaa manlfestaciones de su poder que le eran familières 
y en las cuales creia residia una fuerza oculta y sagrada, dig­
ne de veneracién. De ahi su apego a esos objetos, indisoluble- 
mente unidos a su miorna vida.
Huacas o conopas, todo ello corresponde, segdn Jijon 
y CaamaRo, a la odncepcion mena de las razas priraitivas (18). - 
Ahora se trate de la zara marna o simbolo del maiz, ahora de la 
ilia marna o representaciôn de este animal o del huasicaraayoc o
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dio3 lar, en todo esto el indio peruano veia, que tras el ob­
jeto sensible hay un poder extraordinario, influyente y trans- 
misible. Mas que del fetiche participan del amuleto o talismàn, 
pues no se puede decir que eran ellos morada de un Dios y sir- 
van de asiento estable o pasajero a la divinidad, sino màs bien 
una manifestacién de una virtud, con poder propio e inherente, 
lo cual los hace dignos de ser venerados y tenidos por sagrado 
(19).
En el Cuzco y mas concretamente en la sierra las can£ 
pas recibieron el nombre de chancas, y para estimarlas como ta­
les, oastaba muchas veces que un objeto cualquiera ostentaae al 
go de singular o notable en su disposicién o figura, para que -
ya se les considéré como sagrado.
Los apachetas, piedras, cuinbres, encrucijadas, etc.an
te las cuale^os indios depositaban su ofrenda o las reverencia
ban, suponen la creencia en un poder oculto inherente al objeto, 
al cual se rinde tributo, ya sea para tenerlo propicio o para 
librarse de algun mal. El naturalismo de los antiguos habitantes 
del Peru los condujo a venerar también los cerros y montes que 
por su aspecto, elevacidn o ad,guna otra cualidad sobreoaliente 
atraian la atencién. Los peruanos, igual que los aztecas,tuvie 
ron a sus montes por huacas o lugares sagrados y los considera- 
ron como sede de una fuerza o espiritu superior. En general,po­
demos afirmar que, exceptuando algunas leyendas, ha habido au—  
sencia de antropomorfismo en las ideas religiosas de los anti—  
guos peruanos, aun cuando en la representacién sensible de la - 
divinidad han liegado a hacer urjo de la figura himana, revis —
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tiendo a ésta de los atributosde sus dloses, como, por ejem- 
plo, de los colmilloB o garras del felino o jaguar, deldad slm 
bélica muy extendlda en el antiguo Perd.
Junto a estos dioses menores hay que colocar también 
las pacarinas y los mallquis. "A las pacarinas, dice Ancllo - 
Oliva, que es de donde ellos descienden, reverencian también - 
como dioses que, como no tienen fe nl conocimiento de su primer 
origen de nuestros padres Adan y Eva, tienen en este punto mu- 
chos errorss, y todos, especialmente las cabezas de ellos,saben 
y nombran sus pacarimas, y ésta es une. de las causas por que r£ 
pulsan tanto la reduccion de sus pueblos... y la principal ra- 
zén que daban por qué Vivian en aquellos riscos era que estaba 
alli su pacarina; es aquella clase de objetos materialss que el 
salvaje mira con superticioso temor, creyendo que entre él y - 
cualquiera de esos objetos existe una relacién intima y especial" 
Este culto al antepasado mitioo fue bastante comdn entre los pe 
ruanos y contribuyé, sin duda alguna, a dar consistencia a la - 
institucién familiar o el ayllo, base de la organizacién social 
en el imperio incaioo: Cada Ayllo o unidad social poseia como 
simbolo o insignia un nombre de animal y por él eran comunmente 
designados los perteneoientes al grupo, como si se tratase de - 
un vinculo de parentesco. El predominio del culto del sol no es 
mas, segdn algunos, que el resultado obtenido en el campo poli­
tico por el ayllo quechua de los incas del Cuzco, los cuales lo 
tenian por totem. Esto es muy discutible, pues aunque es ver—  
dad que a ellos se debio la difusién del culto al sol y el que - 
ocupara un puosto principal en la Teogonia del Tahuantinsuyo, -
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no obstante, hay que reconooer que entre otras tribus o pue - 
bios, como por ejemplo entre los chimus, también se tributaba
culto al sol, Tampoco fue desconocida esta divinidad entre los 
collas, todo lo cual nos autoriza a sostener que, adn antes de 
la dominacién incaica, ya ténia adoradores. Por otra parte, el 
totemismo no es propiamente una religién ni créa la conciencia 
religiosa, sino la supone. De ahi que esta institucién no sea 
exclusivamente religiosa, sino més bien familiar o social, y - 
el estudio de los ayllos indigenes lo comprueba, pués en algu­
nos el nombre mismo de sus individuos no es otro que el del t£ 
tem de su mismo clan. Segdn esto, el sol reconocido como deidad 
secundaria antes de la dominacién incaica, alcanzé la primacia 
en el tahuantinsuyo debido a la difusién de su culto por los in 
cas por todo el Imperio.
Otro aspecto destacado de la Religién preincaica era 
el culto a los mallquis. Los mallquis eran los cadâveres més o 
menos momificados de loe antepasados. Este culto a los muertos 
tan arraigado entre los peruanos, es un signe de su creencia en 
la supervivencia de las aimas. Los ritos funerarios con que se 
honraba al difunto reveatia mayor o mener explendidez segdn la - 
categoria social del difunto. A los incas se les enterraba con 
gran pompa y se destinaba su palacio para que les sirviese de 
mausoleo. Sus cuerpos embalsamados y revestidos de las insig—  
nias reales se convertlan en objetos de culto y se sehalaban - 
personas que cuidasen de ellos. Los orejones eran también se- 
pultados con magnificeucia en turnbas llamadas machay, las cua­
les constaban de dos habitaciones, una de ellas destinada al
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difunto y al dies familiar y la otra para los objetos de su - 
uso o las ofrendat que le habfan de servir en la otra vida.
"Apenas es posible a esta distancia hacer una valo- 
racién general de\ia religién peruviana; consideiando la pléto- 
ra de lenguajes hablados alli antes de la llegada de los espa- 
Roles, asi como el hecho de que no existe une sino très Perd 
-Costa, sierra y montafia- seriamos sabios....
El Padre Cobo, que estuvo mas cerca' de las fuentes - 
que noBotros y es muy digno de respeto, afirma que los indios 
del Perd dan senales de una peculiar impulsion de los mas con- 
vincentes hacia lo divino y una especial ouiiosidad acerca de 
esto, con el resultado de que la mayor parte de lo que h.icen, 
fâbricas y -desde vegetales a la propia prole'çrian-, era hecho 
y producido para ofrecerlo a los dioses. la intensidad del sen 
timiento religioso era por eso la norma en todas partes.
Pautas comunes aparecen en los mitos y el culto peru 
viano, En cualquier parte que indaguemos en el Peni prehispano, 
descubrimos la importancia de los oraculos, la popularidad de - 
las peregrinaciones, la preValencia del culto de la pagarina,la 
histoi’ia del diluvio, y una tendencia a aceptar la idea da un - 
creador soberano. Los Incas tuvieron naturalmente algo de esta 
religiosidad peruviana basica, pero como ascendieron a unos ni­
vales enrarecidos del imperio, iban a redefinirla radicalraente 
y a reconstruirla en realidad en sus variados eleraentos. De es­
te modo podemos hnblar propiamente de una religion imperial In­
ca como distinta de este tipo més general" (2 0).
"En América del Sur, a las civilizaciones pne-incai-
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cas, aucedié el imperio inca que, a través de très siglos an­
tes de la llegada de los espaKolea, despiegaré su culto al sol 
como una religién del estado sobre una cultura ética y polfti- 
ca que le haré pasar por un gran socialismo, segdn ciertos me- 
morialistas eurppeos" (21).
En resumen, los anti.310s peruanos mas que una teogo­
nia 0 cuerpo de doctiinas religiosas, poseian un sistema rudi- 
mentario de creencias, un concepto elemental sobre los grandes 
problemas de la vida del hombre comdn a todas las razas primi- 
tlvas y en donde laten ideas tan transcendetaies como la exis­
te no ia de un poder superior, origen de todos los seras y la su 
pervivencia més allé de la muerte.
Por lo hasta aqui dicho es fécil colegir que la reli 
gion de los incas era unsincretismo religioso. Este sincretlsmo 
fue la natural consecuencia de la fusion de diverses culturas — 
dentro del imperio incaico. Este sincretismo nos explica también 
la variedad de nombres que se dieron a la divinidad y la aparen 
te multiplicidad de las representaciones del ser supremo.
Con estas pinceladas générales sobre la religiosidad 
en los tiempos preincaicos, nos adentramos ya en el tema objeto 
de nuestro estudio: el émbito sagrado de los incas.
B).- DIOSES INCAICOS.-
a).- El ser Supremo; Viracocha, Pachacamao, Inti.
a.l).- VIHAÇOCHA: Viracocha era la divinidad créa 
dora més antijua del Tahuantisuyo y, en general, de todos los - 
Andes. Parece que Viracocha era uno de los nombres con el que-
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ee conocfa a esta deIdas supreme. Los peruanos, como otras mu­
chas razas indias, reconocfan un ser supremo, creador y Sènor 
del Universe, a quien adoraban bajo los diferentes nombres de 
Pachacamao y Viracocha. (23).
Tello, con sus estudios arqueolégicos, ha aportado - 
abundante luz al conocimiento de ésta importante divinidad an- 
dina. (24).
Se dice que en realidad no ténia un nombre propio y 
que, como en otros pueblos, su nombre pudo haberse considerado 
demasiado sagrado para aer pronunciado y, por lo tanto, no lo 
conocieron los cronistas. El culto a Viracocha se extendia por 
una amplia regién que comprendia desde el altiplano Perd-Boli- 
viano a la regién central del Perd actual. La etimologia de VI 
racocha, segdn Gonzalez de la Rosa, nos es desconocida. Este - 
autor y otros consideran el nombre Viracocha como un mero auje 
tivo. Posteriormente Pastor ha afirmado que es nomore simple, 
propio de la divinidad y el dnico que le compete, como Dies o 
Zeus, Los demés que se le aplican son adjetivos (25).
Posteriormente, el término Viracoha parece ha er sido 
equivalents a "SeHor", y la analogia semantica de ambos térmi- 
nos con su empleo de algunos idiomas europeos es obvia.
Segdn Cristébal de Molina, el Cuzqueno "...el Hace­
dor, a quien en lengua de éstos le llaman. Pacha yachcachi, y 
por otro nombre Tecsi Viracocha, que quiere decir incomprendi- 
do dios..." (26).
luis E. Valcércel, dice que el nombre completo de Vi 
racocha es APU KON TICI /«IRA KOCHA. "El nombre de este Dios,en
346
- 22 -
su conjunto, puede tradueirse como "Sefîor de todo lo creado", 
porque ya dijimos que Agua, Tierra y Fuego, eran para los an­
tiguos peruanos los très elementos de que se compone todo lo 
real o existentè "Este dios es trasoendente porque no esté in 
oluido en el cuadro de lo creado. Es creador y demiurgo y es 
espiritual porque es invisible, la figura humana con que se le 
represents es de una encarnacién temporal" (27).
los antiguos autores espafioles hablan frecuentemente 
de un Creador que recilia nombres diferentes en las diversas - 
partes del Perd y que era objeto de un culto real por parte de 
la poblacién. En la época de los Incas encontramos dos nombres 
principales para este Ser Supremos Viracocha (Viracuha) y Pa - 
chamac. Son dos palabras quechuas, pero es muy dificil decir - 
si se referian originalmente a un dios dnico, adorada bajo no% 
bres diferentes, o se trataba de dos divinidades distintas que 
se confundieron ulteriormente. Viracocha era la palabra emplea 
da para el dios més poderoso adorado en las régi ones montafio- 
sas, mientras que en la Costa, al menos en una época ulterior, 
se empleaba el de Pachacamao. Pero Viracocha no pertenece espe 
cialmente a los Incas, existia antes que ellos; es una creaciôn 
del pueblo que constiuyo los venerablea templos y palacios de 
Tiahuanaco. (...) Ademas, el Creador no era adorado en las mon- 
tahas del Perd dnicamente bajo el nombre de Viracocha. Se em - 
pleaba también el apelativo Con, y a la palabra Viracocha se le 
ahadian epitetos: Tici Viracocha o Illac Tici Viracocha. Se le 
encontraba incluso a veces asociada a la palabra Con, evidente- 
temente mucho mas antigua, de modo que el nombre completo del 
dios principal se enuncia Con-Illac-Tici-Viracocha"(Karsten)(28)
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A continuacién Karsten recoge loo datos relativos a 
la procedenoia, discutida, de estes nombres. Estudia la etimo- 
logfa de Viracoha y las distintas teorias de su origen. Se pin 
nuncia por Tiahuanaco, Igualmente sobre Pachamac y su relacién 
con la figura central de la Puerta del Sol de Tiahuanaco.Sigue 
las indicaciones de Huaman Poma sobre Viracocha y c6mo éste - 
fue adoptauo por los Incas (29).
"Creyeron y dijeron que el mundo, cielo y tierra, y 
sol y luna, fueron criadas por otro mayor que ellos: a eote lia 
maron Ilia Tecce, que quiere decir luz eterna. Los modernos afia 
dieron otro nombre que es Viracocha, que significa Dios irunenso 
de Pirua, esto es, a quien Pierma, el primer pobladoi- de estas 
provincias, adoré, y de quien toda la tierra e imperio tomé nom 
bre de Pirua, que los espaKolea dicen corruptamente Perd o Pird 
(30).
Viracocha era inmortal y el creador de todas las co- 
sas, incluyendo las otras deidades. Se le representaba en los - 
templos con aparieneia de hombre. El dios creador era al pare - 
cer una divinidad fundamental en el antiguo Perd. Means cree 
que se trata del mismo dios que era venerado en Tiahuanaco, po- 
siblemonte bajo al^^ln nombre que no era quechua.
Larrea nos ofrece datos interesantes sobze "îluirako- 
cha" y sus lelaciones con el femoso teraplo de Vilcanota. (31).
La majestuosa figura de Viracocha ha intrigado siem­
pre a los exégetas de la religién inca. Se ha hecho de él el 
Dios Supremo del pue ulo que elevé los monumentos megaliticos 
de Tiahuanaco y que habi'ia esculpicJo su imagen sobre el dintel
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de la Puerta del Sol. Lee Inoae, herederos de la civilizacién 
de Tiahuanaco, h a brian iuipueato a los pueblos el culto de susl 
predecesores. No hay necesidad en absolute de reourfir a esta 
filiacion para remontarse a los origenea del culto a Viraco­
cha. Detrès del "Anciano Senor, SeRor Lejano, Excalentiaimo - 
SeRor" se perfila un persoiiaje que la mitologia de todas las 
tribus indias, desde Alaska a la Tierra de Euego, nos han hecho 
familiar. (...) Va generaImente acompaRado de otro ser mitico, 
el "Transformador", que perfecciona su obra y enseRa a los pue 
blos los rudimentos de la civilizacién.
Viracocha, aunque no obstante su personalidad la de£ 
prendamos de mitos mal recogidos y confuses, es a la vez 0rea­
der, héroe civilizador y Transformador" (32).
lara Juan de Santa Cruz Pachacuti todos los Incas - 
adoraron al Hacedor. Solo en tiempos de Huaina Capac, el go- 
bernador (regente).
"Dizen que començé a adorer al sol y luna y rayes, 
mandéndoles generalmente a todo el reine, y por ellos con poca 
façelidad comienza a adorar yendo a los serres; y GuaYnacapan. 
como muchacho de poca edad, también los adora a todos que esta 
ban puestos en el Coricancha por otros yngas sus pasados enten 
diendo que abia puesto para adorar; y por el gobernador dizen 
que los sSRalé chécaras para estos faisos dioses, y por algu­
nos curacas, de la mala inclinacién, oyendo, los execute con - 
amor" (33).
Respecte al estudio del Dios creador andino utiliza- 
remos primordialmente la informacion que nos ofrecen los cro—
3 4 9
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nletas mas fiables especialmente Juan de Betanzos con el que - 
estableceremos una concordandia con los escritos de Cieza,Cris 
tébal de Molina, el cufcquefio, y Sarmiento de Gamboa. Hi que de­
cir tiene que toda esta informacion siendo la més fidedigna, 
tiene sue llmitaciones en cuanto a su exactitud, ya que los es 
paHoles que la escribieron tuvieron ciertas dificultades idio- 
méticas y culturales en la recoleccién y comprensién de los da­
tos.
Los cronistas que acabamoe de citar nos hablan de una 
creacién primordial llevada a cabo por Viracocha. En esta crea- 
cl6n primordial podemos distinguir claramente algunas etapas. - 
algunos periodos. En primer lugar aparece el dios Viracocha 
emergiendo del lago Titicaca y créa el cielo, la tierra y una 
generacién de hombres que Vivian en la oscuridad. En segundo - 
lugar, se observa en las narraciones un pei-iodo de ausencia de 
Viracocha y los hombres que todavfa viven en la oscuridad pecan 
contra él. En tercer lugar, Viracocha ofendido por esta conduc­
ts de los hombre8, aparece de nuevo, volviendo a salir del lago 
Titicaca y destruye a los primeros hombres convirtiéndolos en 
piedra, y hace tamoién de piedra las estatuas con forma huma­
na que se encontraron en Tiatiuanaco. Estas estatuas serén proto- 
tipos de la nueva humanidad que Viracocha haré salir del subsuelo 
junto con los nuevos hombres.Viracocha créé la luz, haciendo su­
bir al cielo al sol y a la luna (34). Después Viracocha se diri­
ge al Cuzco y en el camino destroy6 un bosque por fuego para —  
atemorizar a los hombres porque no querian reconocer su divini­
dad (35).
350
— 26 —
En el Cuzco "hizo un seûor al cual puso por nombre - 
Alcaviza, y puso por nombre asimiemo a este sitio, do este se- 
hor hizo, Cuzco" (36). Una vez hecho esto Viracocha ordené el 
mundo y luego se dirigié priraero siempre hacia el norte y des­
pué s hacia el oeste hasta llegar al mar, donde se sumergié - 
con sus ayudantes.
El hecho de que Viracocha se diidja siempre hacia el 
norte tiene un claro significado de privilégie de lugar sagra­
do, m&nifestado en el mito, pues fue el mismo Viracocha perso— 
nalmente quien realizo le creacién de la regién norte-sur - - 
(Chinchaysuyo-Collasuyo), mientras que la creacién de las otras 
dos regiones, Antisuyo y Contisuyo son llevadaa a cabo por sus 
ayudantes como se deduce de la narracién de Betanzos (37).
El raotivo por el que queda configurado el prestigio 
de la zona sur (Collasuyo) se debe a que en esta zona Viracocha 
hal'ia creado en piedra los prototipos de los hombres que pobla- 
rian . la tierra. Esta divisién del territorio, Ohinchaysuyo(nor 
te), Collasuyo (sur), Antisuyo (este), Contisuyo (oeste) la re­
coge n generalmente las crénicas. Por otra parte, esta concep- - 
cién cuati'ipartita apai-ece en los mitos y se manifiesta en la 
organizacién dual(anan-urin: alto-bajo) existente en los Andes, 
desde el ayllu al Tahuantinsuyo.
A través de las crénicas podemos detectar una relacién 
directe entre la creacién primordial llevada a cabo por Viraco­
cha, y el mito de origen solar del Taliuantinsuyo. Entre los cr£ 
nistas de los primeros tiempos se aprecia una continuidad entre 
la creacién primigenia y la fundacién del Cuzco llevada a cabo
q r; Iô'd
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por los primeros inoas reconocidos por la historio^fraffa: Man- 
00 Capac y Mama Ocllo. Sin embargo, decernos hacer constar que
el origen solar del TahuanUisuyo no aparece con claridad hasta
inmediatamente después de la derrota de los chankas por el gran 
reformador Pachacuti.
Pachacuti, segdn diverses autores (38) recibe el po­
der para veneer a los chancas y a su propio padre, el inca Vi­
racocha, precisamente del Sol. A partir de este acontecimiento 
la divinidad tradicional cuzquefla, Viracocha, es desplazada por 
el sol, quedando relegada a un segundo lugar. El sol, queda por 
tanto, oficiaimente entronizado como la suprema deidad de un nue 
V O  orden sagrado.
Es claro que Viracocha, divinidad creadora y celeste - 
pierda efeotiva importancia ritual desde la orgariizacidn del Ta­
huantinsuyo, pero no desaparece con él, Después de la creacién, 
esta deidad intervenla poco en los destinos humanos, pernianecien 
do en el cielo como una divinidad bondadosa y por consiguiente, 
no muy venerada, al menos por el pueblo comdn. Podemos decir con 
Mircea Eliade que "Al perecer la divinidad celeste supiema cede 
au lugar en todas partes a otras realidades religiosas. La morih 
logfa de esta sustitucion, es bastante variada; pero el sentido 
de todas las sustituciones es parcialmente idéntico: el paao de 
la trascendencia y la pasividad de los seres celestes a las 1er 
mas religiosas dinémicas, eficientes, fâcilmente accesi les"(39).
Parece que uno de los atrihutos de Viracocha era el de 
Dios fertilizador. El propio nom ore Viracocha y algunas de las 
interpret & c ione s que de él se han hecho, lo identifican con la
352
- 28 -
espuma d e l agua v i t a l  que es co ns id érada como germen f e r t i l i z a -  
d or ( 40) .  En es te  mismo s en tid o  Juan de Santa Cruz P achacu ti 
llam a  a Tonapa U iraco h a  "senor d e l c a lo r  y  de la  g en erac ién " . 
E n tre  lo s  himnos y  o rac iones  que recoge Lafone Quevedo t r a n e c r i.  
bimos algunas e s tro fa s  que p a te n tiz a n  lo  d ich o : "Oh U iracocha  
Senor d e l U n iv e rs e : (Ya sea este  v a ré n , ya  sea hembra. E l  se—
nor d e l c a lo r  y de la  g e n e ra c ié n )" .
"Desde el mar de arriba en que permaneces.
Desde e l  mar de abajo  en que e s té s .
Creadoi del Hombre 
Hacedor del Homhre (41)
Es d is c u t ib le ,  no o b s ta n te , s i  e s te  a t r ib u to  de f e r t i  
l iz a d o r  a p lic a d o  a l  D ios c reador y uioénico V ira c o c h a , es un a t r ^  
buto co rresp o n d ien te  a su p ro p ia  n a tu ra le z a  d iv in a  o es més b ien  
una c u a lid a d  nueva a d q u iiid a  en un proceso de s o la r iz a c ié n  a l  <—  
s e r desplazado por la  d e id ad  s o la r  en e l  T ahuan tisuyo . Nos In­
clinâm es por la  segunda h ip o te s is  y ,  ademas hemos de a tta d ir  que 
V iraco ch a  aparece fin a Im e n te  con a tr ib u to s  claram ente s o la re s .
En la s  re p re s e n ta c io n e s , por e jem plo , que se le  a tr ib u y e n  apare  
ce con u n a lû a ra  en la Tren te  en forma de s o l.  P ara  M ircea  E lia d e  
lo s  fecundadores s u s titu y e n  a lo a  d ioses u rân ico s  ( 42) .
Viracocha, el dios creador andino, es un dios andrégi- 
no. Santa Cruz Pachacuti manifiesta con cierta claridad su carâç 
ter bisexual. "Oh Uiracocha, Senor del Universe, seas varén,seas 
hembra..." (43). Cristébal de Molina, el CuzqueHo, dice también 
al respecte "que a la h;aca del hacedor jamâs dieron mujer pro-
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p ia  porque d icen  que no q u e rfa  e l  Hacedor m u jeres , d io ien d o  *- 
que todo e ra  suyo" ( 44) .
"La a n d ro g in ia  d iv in a  no ea s ino  una fo rm ula  a r c a i -  
08 de l a  b iu n id a d  d iv in a ;  e l  pensam iento m it ic o  y r e l i ; io e o ,  
antes de e x p re s a r e l  concepto de l a  b iun idad  d iv in a  en te r m i­
nes m e ta fie ic o s  (esse non esse) o te o l(5gioos (m an ifes tad o  -  
no m a n ife s ta d o ), lo  expresd en te rm in es  b io lo g ic o s  ( b is e x u a -  
l id a d )  ( 45) .
La b ia e x u a lid a d  es c ie rta m o n te  un a t r ib u to  d e l D ios  
C reador y  es e l  que m ejor express su p o te n c ia  c r e n t iv a .L a  an­
d ro g in ia  ea un fendmeno fre c u e n tis im o  en gran p a rte  de la s  r £  
l ig io n e s . " la  a n d ro g in ia  d iv in a  t ie n e  como consecuencia l 6 ^ i -  
oa la  monogenia o a u to g en ia : muchisimoa rail.os cuentan como la  
d iv in id a d  se d ie  a s i  misma la  e x is to n c i j , manera sim ple y 
d ram atisa  de in d io a r  que la  d iv in id a d  se uasta p lenam ente". -  
(4 6 )  E n tre  la s  deidades au togen ioas debemos in o lu i r ,  s in  duda 
a lg u n a , a V l ’acooha.
La d u a lid a d  sexu a l de V ira c o c h a , su a n d ro g in ia , ap e -  
rece  c laram ente en la s  re p resen tao io n es  e s c u l.ô r io a s  que se -  
le s  a tr ib u y e n .
Hemos dicho a n te r io im e n te  que en e l  e s tu d io  de la s  
deidades d e l Tahuantinsuyo nos i  .Eimos a c i i  c u n s c r ib ir  a l  C uz- 
00 y a su zona de in f lu e n o ia . En p rim er lu g a r ,  porque es p r e -  
oisam ente de e s ta  zona de la  que poseemos la  m ejor y mas abun 
dante in io rm a c id n , y en segundo lu g a r , porque la  d iv in id a d  y 
l a  r e l ig io n  d e l Cuzco es como la  médula y e l  p ro to tip o  de la s  
d iv in id a d e s  y l a  r e l ig io o id a d  de todo e l  Tahuantinsuyo . La in
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f lu e n o ia  de la  r e l ig io n  4e l  Cuzco en o tra s  re g lo n e s , la  I r e -  
mos conetatando  a lo  la rg o  de n u e a tra  e x p o s ic ld n .
E l  Tonapa ü ira c o c h a  d e l que nos h a b la  Santa Cruz P a -  
o h acu ti en su "H e la c id n  de an tig iiedades d este  reyno d e l P e rd " , 
puede s e r  conslderado como una p ro yecc ién  de la  d iv in id a d  o u z -  
queîia p or la s  s im il itu d e s  que t ie n e  con l a  misma, y  apareoe en 
l a  "R e lac id n "  como l a  imagen c o l la  d e l V iraco ch a  ouzquedo. To­
napa, por e jem p lo , o a s tig a  la  ofensa de lo s  hombres con e l  d i -  
lu v io ;  c o n v ie rte  a algunos hombres en e s ta tu a s  de p ie d ra  en -  
Pucard y en Tiahuanaoo; v ia ja  h a c ia  e l  oeste y despuds h a c fa  
l a  C osta , h a c ia  e l  m ar, e t c . . . .
O tro  fc c o  de in f lu e n c ia  ouzqueRa apareoe en l a  re g iô n  
de H u a ro c h ir i,  s itu a d a  a l  n c r te  d e l Cuzco y es te  de l im a .E l  j e -  
s u ita  F ra n c i80 0 de A v ila  nos o frece  un abundante m a te r ia l sobre 
lo s  d ieses  y r i t e s  re l ig io s o s  de e s ta  zona.Los documentes de Hua 
r o c h ir f  r e f le ja n  con b as tan te  c la r id a d  la  a im i l i tu d  de l a  d e i -  
dad de e s ta  re g id n  con e l  V iraco ch a  cuzqueRo lo  c u a l posib lem en- 
te  se deba tam bidn a una i r r a d ia c ié n  d e l â re a  d e l Cuzoo. E n tre  
lo s  raagos s im ila re s  que presen tan  ambas d iv in id a d e s  subrayamos 
la s  s ig u ie n te s : en H u a ro c h ir i,  e l  d io s  cread o r de la  d lt im a  edad 
d e l mundo se llam a C un iraya  ü ira c o c h a ; es c read o r de una nueva 
hum anidad; c ré a  por medio de la  p a la b ra , te rm in a  su i t in r e r a r io  
en e l  mar in c lu s e  h as ta  p o d rfa  h ab la rse  de un proceso de s o la -  
r iz a o id n  de C un iraya ü ira c o c h a , d ios c reador t r a d ic io n a l  de Hua 
r o c h i r i ,  semeja n te  a l  V ira c o c h a  d e l Cuzco de lo s  In c a s  ( 47) .
Ju nto  a l  paganisme in c a ic o , que bajaba h a s ta  l a  g ro -  
sera  id o l a t r i a  de la  ad orac iô n  de s e rp ie n te s  y t i g r e s ,  h ab ia  -
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o tro  c u lto  que re p re a e n ta b a  un p rogreso: e l  c u lto  de P achaca- 
mac, 0 sea "C reador d e l U n iverse" en le n g u a je  quechua, c o n s i­
dered o por a lguno como hermano d e l S o l y asociado a l  cu lbo  de 
la  luna  en la s  pob lac iones de l a  c o s ta , en o posic idn  a lo s  in  
cas de la c  m esetas. E l  progreso c o n s is t ia  en la  vaga concep- 
c i6 n  de una deidad  supreme s im b c lizad a  en H uiracocha y  conce- 
b id a  por e l  pueblo a n te r io r  y  mds c u lto  que lo s  dominadores -  
in c a s  (4 8)
a .2} . -  PACHACAMAC. -  D entro  d e l drea de l a  in —  
f lu e n o ia  r e l ig io s e  cuzqueda es Pachcamac, deidad de lo s  h; b i -  
ta n te s  de l a  costa  c e n t r a l ,  e l  que goza de mayor p o p u la r id a d  
y  p r e s t ig io  en todo e l  Perd  como lo  m uestra su famoso s a n tu a -  
r i o .  Su p a re c id o  con e l  V iraco ch a cuzqueHo es t a l  que une de 
lo s  problemas que se p la n te a n  es e l  de le  p o s ib le  id e n t i f i c a -  
c i6 n  de ambas d iv in id a d e s  c ie a d o ra s .
P ara  K a r te n , no obstante  es n o ta b le  la  d i fe r e n c ia  en 
t r e  ambas d iv in id a d e s . Segdn d l  "E ste  c u lto  ( e l  de V iro c o c h a )  
maroa e l  apogeo d e l pensam iento r e l ig io s o  en e l  an tig u o  P erd . 
Deb id  e s ta r  in t e le c t u a l  y  moralmente muy por encima d e l D ios  
cread o r adorado en la  c o s ta  y  estemos o b ligados a suponer que 
estaba l im ita d o  a lo s  medios més ilum inados d e l Im p e r io . Las 
ideas  medio f i lo s é f ic a s  y medio m ls tic a s  que se asociaban a l  
poderoso D ios c e le s te  de T iahuanaco , c read o r y c r ia d o r  d e l U n i 
v e rs o , no pod ian  c o n v e n ir a la s  necesidades r e l ig io s a s  de la  
gran masa d e l pueb lo . E s te  se contentaba en e l  c u lto  a le s  hua 
cas ( . . . )  Pero la  a d o rac id n  d e l "D ios creador" Pachacamac en -  
la s  le g ic n e s  de l a  Costa conseiva la s  mismas formas torpem ente
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m a te r ia le s  y  ssnsua lea" (4 9 )
En la s  pdginas s ig u ie n te s  expone K ars to n  l a  e t im o lo -  
g£a d e l  nombre Pachacamac, su nombre p r im it iv o .  Irm a , y su su£ 
t i t u c id n  por Tupac Y upanqui. H abla ademàs tam bién d e l em p laza- 
m iento de su tem plo en e l  v a l le  de loujdn y  la s  pruebas a rq u e o -  
Id g ic a s  encontradas en ese lu g a r .
Ya e l  In o a  G a r e l ia so y  o trc s  c ro n is ta s  hab£an a firm a  
do t a l  id e n t i f ic a c id n  pero no por razones h is td r ic a s  s é r ia s ,  -  
s in o  p o r e l  deseo de a s im ila r  l a  r e l ig id n  in c a io a  a l a  c r i s t i a  
na en e l  s e n tid o  de que lo s  in cas  h ab lan  lle g a d o  p o r l a  v£a  
de l a  razd n  a l  ocnocim iento  d e l D ios V erd adero , d e l D ios o r i s -  
t ia n o .  Como veremos en e l  tran scu rso  de la  e x p o s ic id n  t a l  a s e -  
v e ra c id n  no es in c o r re c ts  en cuanto que âmbas d e id ad es , V ira c o ­
cha y Pachacamac, pue de n e s ta r  i-e lac ion ad as  con un mismo modelo 
de d iv in id a d .
E l  c ro n is ta  a g u s tin o  A ntonio  de l a  C alancha recoge -  
en su r e la c id n  v a r ia s  v e rs io n s s  m ltic a s  d isp ersas  en la s  que -  
nos p resen ts  o ieram ente a Pachacamac oomc a un D ies  c re a d o r:  
"Dos hombres que se o r ia r o n  después para p o b la r e l  mundo, y  ado­
r e r  con s a c r i f ic io  a lo s  d ioses y huacas, lo s  cred  e l  d io s  Pa 
chacamac, enviando a l a  t i e r r a  c u a tro  e s t r e l la s ,  dos varones y  
dos hembras, de q u ien  se p ro crearo n  lo s  Heyes nob les y  gener£  
SOS, y  lo s  p lebeyos, pobres y  s e r v ic ia le s .  Mandando e l  supre­
mo d io s  Pachacamac que a ta ie s  e s t r e l la s  que e l  h ab ia  en v iad o , 
y  la s  v o lv ia  a l  c ie lo ,  y a lo s  caciques y  ouracas c o n v e rtid o s  
en p ie d ra s  lo s  adorasen por huacas o fre c ié n d o le s  su ceb ida y  
p la ta  en h o ja "  (5 0 )
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E x is t ia  la  nocidn de una fu e rz a  s u p e r io r  a l  s o l y a 
todos lo s  demds d ioses  que se llam aba Pachacama y a q u ien  no 
le  a t r ib u f a  l a  o re a c id n  d e l m undo... E l  nombre de Pachacamac 
no e ra  pronunciado s in o  con m a n ife s ta c id n  d e l més profundo -  
resp e to  y  en g e n e ra l, e l  in d io  e v ita b a  p ro n u n c ia r lo . Pero s i  
se v e la  o b lig a d o , le v a n ta b a  inm ediatam enta la s  manos a b ie r ta s  
a l a  a l t u r a  de lo s  bombres, le v a n ta b a  lo s  o jos a l  c ie lo  y lu e -  
go lo s  d i r i g l a  a la  t i e r r a ,  in c lin a n d o  todo e l  cuerpo y dando 
besos a l  a ir e  (5 1 ) .
C alancha, G a rc ila s o  y c a s i todos le s  au to re s  p e ru a -  
n is ta s  de é s ta  época se a fanan  en la  bdsqueda por e n c o n tra r  -  
un d ios  c read o r en la  r e l ig id n  in c a io a . Con s i l o  in te n ta n  sen— 
c il la m e n te  m o stra r l a  a l t u r a  r e l ig io s a  de lo s  moradores d e l -  
Tahu an tinsu yo .
La a im i l i t u d  d e l D ios c re a d o r co steh o , Pachacamac, -  
con V iraco ch a  podemos a p r e c ia r la  en e l  esquema que nos o fre c e  
Pease d e l m ito  oosteRo en r e la c ié n  con la s  edades d e l m undo,re- 
la ta d o  p o r C alancha.
1 * . -  O reaoion: Pachacémac c ré a  una p a re ja .
D e s tru c c ié n : K uerte  d e l hombre por hambre.
2* . -  C reao ién : e l  s o l fecunda a l a  m ujer s o b re v iv ie n -  
te ,n a c e  un h i j o  a lo s  cu a tro  d la s .
D es tru o o ién ; Pachacémac mata a l  h i jo  d e l s o l ,  pero  
siem bra lo s  d ie n te s , hueses y cia-ne, 
produciendo a s l  lo s  a lim e n to s .
3®.- Creacién: el sol procréa un nuevo hijo: Vichsima
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o V il la m a .
D e s tru c c iô n : PacJiacâmao mata a l a  madré.
4® C reac ién : R e su rrecc ién  de l a  madré por e l  h i i o ;  -  
Pachacamac se va a l  m ar, T r iu n fo  de V I -  
dhama, h i jo  d e l a o l y d lt im a  c re a c ié n  
de hombre a (s o la r ) . - (  52)
A tra v é e  de e s te  esquema d e l m ito  costeKo podemos -  
a p re c ia r  l a  lucha permanente e n tre  Pachacémac y  e l  s o l é q u iva ­
la n te  que ya indicabam os en e l  Cuzco e n tre  V iracocha y  e l  -  
s o l.  O tro  aspecto tam cién  comiin e n tre  ambas d iv in id a d e s  es e l  
proceso de s o la r iz a c ié n  que ambas su fT en , ya  que ta n to  e l  d io s  
cuzquehô como e l  de la  co s ta  se tra n s fo rm an en d ioses f é r t l l i -  
zadores p rim ero , p ara  s e r  reem plazados después por e l  s o l .
Segdn P érez Palm a, "no es p o s ib le  a c e p ta r , ju n to  con 
lo s  an tig u o s  c ro n is ta s , a s l peruanos como f r a i l e s  espaSoles, e l  
concepto de un d ios  c re a d o r, u n iv e r s a l ,  en Pacha-Camaoc. M i con 
lo s  e tn é lo g o s  a m e r ic a n is ta s , a s l con lo s  m ito lé g ic o s  y  o r l t ic o s  
modemos, ta n to  e x tr a n je ro s  como peruanos sosten er que Pacha- 
Camacc re p re s e n ts  e l  s in c re tis m o  de v a r io s  d ioses en e l  moment© 
de un d io s  u n iv e r s a l" . . .  (5 3 )
"Pachacamac es ,segdn  todos lo s  an tig u o s  c ro n is ta s , e l  
d io s  co sten o , a quien  re n d la n  generaIm ente venerac ién " (5 4 )
Los au to re s  que como G a rc ila n o , han in s is t id o  en la  -  
adbpcién de un D ios c read o r p e r lo s  in d io s  peruanos, se basaron  
ademés de en e l  p r u r ito  de p re s e n te r  la  r e l ig ié n  de lo s  in cas  -  
como una r e l ig ié n  s u p e r io r  e q u ip a ra b le  a la  c r is t ia n a ,  en l a  -
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e x is te a c ia  d e l tem plo de Pachacamac y l a  p ro p la  e tim o lo g ia  de 
e e te  nombre.
G onzâlez de la  Rosa es tam bién de o p ln ié n  c o n tra r ia  
a G a rc ila s c . Segdn é l ,  Pachacamac no s ig n i f ie s  D ies d e l U n i—  
v e rs e , s in o  c read o r de l a  t i e r r a  c u lt iv a d a  en la  r© g ié n ,e n  c u - 
yo caso v e n d r ia  a s e r s 6 lo  una d iv in id a d  lo c a l .  (5 5 )
Markham opina a l  resp ec ta  que la  id e a  de un creador 
s 6 lo  la  a lc a n zé  la  cas ta  p r iv i lo g ia d a  de lo s  in c a s .
Algunos c ro n is ta s  llam an  a Pachacamac, "seRor de la  
t i e r r a ,  de d en tro  de la  t i e r r a ,  s u to r  de lo s  te rre ra o to s , e t c . . .
(56).
Pachacamac es p a la b ra  quechua lo  mismo que V ira c o c h a . 
Como ya hemos d ic h o , segdn G a rc ila s o  e l  nombre Pachacamac d é r i ­
v a , f i lo lé z ic a m e n te  hablando , de dos p a la b ra s  quechuas: Pacha -  
que s ig n i f ie s  t i e r r a  y Camac: énim a. S i se t ie n e  en cuenta  ad e- 
mds, la  te rm in a c ié n  a c , e l  nombre Pachacémac puede tra d u c irs e  
p or " e l  que anima l a  t i e r r a " .
O tra  de la s  e x p lic a c io n e s  que se dan d e l nombre P a - 
chacamac, lo  hacen d e r iv a r  de Is  r a i z  Kam. Para S ebastién  B arran  
ca es una degenerac ién  de la  r a i z  Earn que s ig n i f ic a  ru id o ,  
bram ido, fu eg o , todo ru id o  s u b te rré n e o , re lém pago, c a l o r . . .  Ba­
r ra n c a  s o s tie n e  que Pachacamac es la  p e rs o n if ic a c ié n  d e l tem b lon
E l  nombre a n te r io r  de Pachcamac parece haber s id o  Y ch - 
may, I l lm a ,  Ichma o Irm a , nombre que se a tr ib u y é  tam bién a l  t e -  
r r i t o r i o .  C r is t 6 b a l de A lbornoz d ice  que "Pachccamac, guaca 
p re n c ip a l de lo s  in d io s  de la  d icha p ro v in c ia  de Ychmay, la  mas 
p re n c ip a l que hovo en e s te  r e in o , e ra  una z o rra  de oro que e s -
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tab s  en un o a r ro , heoho a mano, jumto a l  pueblo de Pachacama"
( 57) .  Segiin Hernando de S a n t l l lé n ,  e l  nombre de la  p ro v in c ia  
de Pachacanac, an tes  de la  conq u is ta  y c iv i l i z a c ié n  de lo e  in ­
cas , se llam aba Irm a . También cuenta S a n t i l lé n  que Tdpao Yu­
panqui tuvo  una r e v e la c ié n , cuando adn estab a  an e l  d te ro  ma­
te r n e ,  en l a  c u a l tuvo  conocim iento  de que e l  c read o r e s tab a  
en e l  t e r r i t o r i o  yunga de là  costa  c e n t r a l  y  que cuando l le g é  
a la  re g ié n  de Lim a, nombré en quechua a l  d io s .
" . . .  y  d icen  que e l  o rig e n  d e l a d o ra r la s  guacas y  
te n e l la s  por d io s , n a s c ié  de que estandc la  madré de d icho To­
pa In g a  preRada d e l ,  h ab lé  en e l  v ie n tro  y d i jo  q u e l Hacedor 
de l a  t i e r r a  estaba  en lo s  yngas, en e l  v a l l e  de Irm a.Después  
de mucho t ie m p o .. .  déterm iné de i r  a busoar e l  Hacedor de la  -  
t i e r r a  a l  d icho v a l le  Irm a , que es e l  que agora se d ic e  Pacha-
camac, y  a l l l  estHoo muchos d fas  en o r a c ié n . . .y  a l  cabo de cua
r e n ta d ie s  le  lia b le  e l  Pachac camahc q u e lle s  d iscen  que e ra  e l  
Hacedor de la  t i e r r a . . .  R ogarénle que le s  d ije s e  que s a o r i f i -  
c io s  q u e ria n  que le  h ic ie s e n , l a  guaca le s  d i jo  por a q u e llo  p i£  
d ra  en que lo s  h ab lab a , que té n ia  m ujer e h i jo s ,  y que a l l i  en 
Irm a le  e d if ic a s e n  una c a s a . . . .  que hoy e s té  en p ie  de grand a l ­
tu ra  y su ntuo sidad , a que llam an  la  grand guaca de Pachcama . . .
y  a l l i  le  d i jo  la  guaca, a l  in g a  que su nombre e ra  Pachano-camahc,
que q u ie re  d e c ir  e l  que da s e r  a la  t i e r r a ;  y a s i se mudé e l  nom­
bre d e l d icho v a l le  de Irm a y l e  quedé Pachacama" ( 58)
P érez  Palma ( 59) na hecho un in te re s a n te  e s tu d io  so—  
bre Pacha-Camao, d e l c u a l vamos a e x tr a e r  algunas de la s  id eas  
que e l  a u to r  expone res p e c te  a la  deidas costeBa.
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Segiin lé p e z  de Gémara ( 60) . . . "en lo s  origenee d e l —  
mundo a p a re c ié  por e l  s e p te n tr ié n , un hombre in c  orpére o ,1 1 ge ro  
que a l  b a ja r  v iporoeo por lo s  v a l le s ,  dnicam ente a l  I n f l u jo  de 
su p a la b ra  y  vo lu n ta d  como h i jo  d e l s o l ,  h in c h ié  l a  t i e r r a  de 
hombre8 y  m u jeres ; créé  é r boles f r u t a le s  y  e l  pan c u o tid ia n o ;  
pero  p or c le r t o  enojo  que le  h ic ie r a n  lo s  hombres, v o lv ié  l a  
t i e r r a  de f é r t i l ,  en a re n a le s  secos y e s t é r l le s ,  y le s  q u i t io  
I l u v i a ,  desde entonoes no v o lv ié  més en la  c o s ta . S élo  d e jé  por 
compasién algunos r io s  para  que lo s  n a tu ra le s  se s lr v ie r a n  de 
e l lo s  en e l  c u l t iv e  d e l campo. Es entonces que sobrevino  Pacha- 
Camac, h i j o  tam bién  d e l s o l y de la  luna  como C con i, que d e s te ­
r r é  a é s te  y  c o n v ir t ié  lo s  hombres creados p or Cconi en gatos -  
n egros , y despues c ie o  le s  suyos".
En e s ta  le y e n d a , ambos d io s e s , Cconi y Pacha-Camacc 
aparecen como hermanos, pdes uno y  o tro  son h ijo s  d e l s o l.C c o n i  
es presentado  oomc un d io s  v e n g a tiv o  y d e s tru c to r . Pachacamac, 
por e l  c o n t r a r io ,  aparece como un d ios  b ienhechor. Segdn P érez  
Palm a, l a  p a la o ra  Cconi n o .s ig n if ie s  te m b lo r , s ino  c a lo r  y con 
e s ta  misma p a la b ra  se nombraba a l  s o l en la  costa  donde e l  c l i ­
ma e ra  muy c é l id o . En c o n firm a c ié n  de e s te  a s e rto  a lude a l  d ios  
de la  re g ié n  de H uarochi C c o n i-ra y a c c : cconi (c a lu ro s o ) y  rayao c  
. p a r t ic u le  que dénota perm anencia ( e l  que e s té  s ie m p re ). Por 
ta n to ,  e l  s ig n if io a d o  de C coni—rayaco  es " e l  que e s té  siem pre  
c a lu ro s o " , es d e c ir ,  e l  mismo s o l.  E n tre  la s  in te rp re ta c io n e s  
que se han dado de Kan hay una que tam bién  la  re la c io n a  con 
C coni. Es la  que lo  hace d e r iv a r  de Concacha. Concacha es una 
degeneracién  de Cconi-Cahac ( o oo n i, c a lo r  y l a  p a r t ic u la  cacha
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" e l  que se p o n e "), Kon s ig n l f i c a r l a ,  por ta n to ,  " e l  que se po­
ne c a lu ro s o " . P érez Palma resumen d ic ie n d o  que Kon o Ccan, Ceo, 
n ira y a c c  y C conicachacc t ie n e n  todos una r a i z  comdn: c c o n i, y  
p o r c o n s ig u ie n te , t ie n e n  un mismo s ig n if io a d o :  e l  I n t i  o S o l -  
o prop iam ente , e l  C a lo r .
De lo  h a s ta  a q u i d icho  podemos c o l le g i r  que es l é g i -  
00 que lo s  In c a s , a l  h a b i ta r  en una re g ié n  c é l id a ,  co n s id e ra ré h  
a Cconi oomo una de idad  m aligna  y d e s tru c to ra  y n e c e s ita ré h  p or  
o tra  p a r te ,  un d ios b ienhechor que le s  p ro te g ie ra  (Pachacam ac). 
P or o tra  p a rte  tam bién  es razo n ab le  que lo s  in d io s  de H u a ru c h i-  
x i (h u a ro :p e d re g il y  c h i r i :  f r ig id o )  re g ié n  b as tan te  f r i a ,  c l a -  
marén con fe  y entusiasm o a su d ios C con irayaco.
Concluye P érez Palm a, a l  re s p e c te  que Kon o C co n i, no 
es la  p e rs o n if ic a c ié n  d e l te m b lo r , s ino  d e l c a lo r ,  o m e jo r d i ­
cho, d e l s o l ,  y  que Pacha-Camac es d ife r e n te  de Cconi s i  b ien  
en sus leyendas parece que se confunden. Pacha-Camac, ahade 
r e z  Palm a, no e s , pues, un d io s  s ino  un gran demonio p r o te c to r ,  
en v ia  de c o n s t itu ira e  en un d io s .
P érez Palma in te n ta  fundam entar su t e s is  de que Pacha 
Camac es un demonio dando una e x p lic a c ié n  f i lo lé g i c a  de la  p a la  
b ra  "camacc" d ife r e n te  a la  dada por G a rc ila s o  que an tes  hemos 
p ropuesto .
Segdn Palm a, s i  e l  nombre Pachaoamaco es p a la b ra  que­
chua p roviene de dos veces: pacha que s ig n i f ic a  t i e r r a  y camay 
que t ie n e  dos acepciones una e s t r ic t a  o d ir e c ts  y  o tra  in d ir e £  
t a  o f ig u ra d a . En la  p rim era  s ig n i f ie s ,  p ro te c c ié n , cu idado, 
s u e r te , e t c . , en la  segunda é q u iv a le  a h u n d ir  o o a e rs e .. . .  La
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diferencia radical entre ambas acepciones estriba en que la - 
primera supone siempre la accién de un elemento maravilloso 
de un fenémeno de la naturaleza, mientras que en la segunda, 
no entra lo maravilloso. Se refiere dnicamente a cosas ordi­
naries y comunes. Tornado en su acepcién estricta el componen­
ts "camac" el nombre Pacha-Camac puede traducirse por "el pro 
tector de la tierra" y por extensién también a sus moradores, 
pues protegiendo a la tierra, se protege también a sus habi­
tantes. En la concepcion de Pacha-Camac, prosigue Palma, entra, 
pué8 , un elemento fisico, con caractères de un agente sobrema- 
tural. Los demonios, generalmente, surgen directamente de las 
necesidades y accidentes de la vida y de los fenémenos de la - 
naturaleza. Se diferencia de los dioses, porque éstos, segdn 
Wundt, requieren très condiciones; personalidad definida, ca- 
récter sobrehumano y existencia extraterrestre: mientras que 
el demonio représenta lo misterioso, lo indeterminado. Los ca­
ractères propios,del demonio son: impersonalidad, superhumani- 
dad y existencia indeterminada. Pacha-Camac es, pues, un demo­
nic y no un dios, porque reune todas las caracterfsticas den'O- 
niacas. Si Pacha-Camacc es un demonio, esté unido forzosamen- 
te a un lugar o a algdn fenémeno de la naturaleza. En el demo­
nio Pacha-Camac entran dos conceptos; el concepto de tierra o 
lugar, y al concepto de proteccién o fuerza. Analizando cada - 
uno de estos elementos se resuelve la cuestién.
Pacha-Camac es el demonio que personificaba la fuer­
za que hunde, el movimiento sfsmiso, el temblor. Segdn Hernan­
do Pizarro (61) el principal castigo de Pacha-Camacc, ai le -
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enojaban o no le adoraban, ooneietfa en que hundirfa a sus pro- 
sélltos, en los profundos abismos de la tierra, porque todas - 
las cosas de la tierra esta can aotnetidas a su poder.
De todo esto llega Pérez Palma a las siguientes con- 
clusionest 1® que Pacha-Camaoc es el demonio que personifies 
al temblor, y no el dios Eon, como sostenia el quechuistfi Se­
bastién Barranca; 2® que Pacha-Camacc y Caon son representacio- 
nes de fenémenos meterolégicos distintos: Pacha-Camacc, el Tem­
blor y Coon y Cconi, el Calorj 3® que Cconi es el mismo Inti o 
Sol.
Concietemos todo lo dicho hasta ahora acerca de las - 
deidades del Tahuantinsuyo en lo siguiente: La divinidad primi- 
tiva era conocida con los nombres de Con Ticci Viracocha (62).
Cuando habla del nombre complete de Viraooha: Apu Kon 
Titi Wira Kocha, dice Valcércel que "El nombre de este dios en - 
su conjunto, puede traducirse como "SeSior de Todo lo creado", - 
porque ya dijimos que Agua, Tierra y Fuego eran para los anti—  
guos peruanos los très elomentos de que se compone todo lo real 
0 existante" (6 3).
Este es probablemente el Dios creador, suplantado mas 
tarde por el aol que représenta al autor del mundo visible y Vi­
racocha que repres nta la virtud creadora. Con y Ticci no serfan 
mas que apelativos aplicadcs a la divinidad. En cuanto la iden- 
tificacion de Pachacamac y Viracocha y la de éste con el dios Con 
0 Ticci la sostienen diverses autores. Entre ellos citamos los - 
siguientes; Betanzos, las Casas y Lépez de Gdmara. Markham (64) - 
y Wiener (65) siguiendo a Gdmara creen que Con, Pachacamac y Vira
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cocha son una sola deidad, expresado por diverses atributos de 
la misma. Brinton (American Hero Mythus) opina también que la 
religién incaioa fue monoteista. Del mismo parecer son Gonzé- 
lez de la Rosa, Max Uhle, Bandelier, Macedo Pastor, etc.... Si 
fuera verdad lo que apuntamos, se conciliarian las doctrinas - 
opuestas, porque estas divinidades se reducirfan a una sola,in 
cluyendo el Inti o Sol, el cuel para las castas superiores re­
present aria al Dios creador y para el vulgo séria la virtud - 
oreadora y fecundante. Los incas, por tanto, al difundir el cul 
to al sol y hacerlo prevalecer, no habrian hecho més que restau 
rar el monoteismo primitivo. Que el mcnoteismo fuera el fonde 
de la religién del Tahuantinsuyo lo sostienen gran parte de los 
antiguos cronistas y algunos de los modernos como Prescott,Wie­
ner , Briton, etc.... Parece también confirmarlo el nombre que 
se daba al sol o sea Pachayachachic o Hacedor del cielo (6 6).Es 
cierto que a su lado subsistieron otras divinidades menores co­
mo la Luna (Quilia), las estrellas, especialmente Venus (Coillur) 
y las oabrillas (Oncoy) y también el rayo (Illpa) a las que se 
erigian también adoratorios.
a.3).- EL INTI. - Cuando Manco Cépac sale de 
Pacaritambo hacia el Cuzco, "traia ccn^igo un péjaro como halcdn 
llamado indl (inti), al cual veneraban todos y lo tenian como a 
cosa sagrada, o, oomo otros dicen, cncantada, y ponsaban que - 
aquel hacia a Mango Cépac seBor y que las gentes le eiguiesen.
Y asi se lo daba Mango Cépac a entender y los traia embaidos, - 
guardéndolo siempre en una petaquilla de paja a manera do cajén, 
con mucho cuidado. El cual dejo por mayorazgo despuës a su hijo.
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y lo poseyeron los ingas hasta Inga Yupanqui" (6 7),
"Cuentan déste que como el péjaro indl, que Mango C^ 
pao habia traido de Tambotoco, lo hubiesen heredado los suceso­
res suyos, y antes déste Mayta Cépao siempre lo habian tenido 
cerrado en una petaca o cajén de paja, que no lo osaban abrir, 
tanto era el miedo que le tenian, més Mayta Cépac, como mas 
atrevido que todos, deseoso de ver que era aquello que tanto - 
guardé sus pasados, abrié la petaca y vide el péjaro indi y ha 
blé con él; ca dicen que daba oréculos. Y de aquella confabula- 
cién quedé Mayta Cépac muy sabio y avisado en lo que habia de 
hacer y de lo que le habia de suceder" (68).
"Sarmiento cuenta una historia que muestra a Mayta 
Capac iniciando un nuevo capitule en la vida cdltica de loa - 
Incas, porque dice que el fetiche sagrado, el Inti-péjaro, - 
traido dl Valle por Manco Capac pero nunca reverenctado hasta 
ahora, fue activado como oréculo familiar por Mayte Capac.(,,,) 
Para reorientar esos cultes aubyugados bajo la presidencia de 
la necesariamente mas elevada religién del Inti, créé el oficio 
de Sumo sacerdote y lo asigné a su hijo mayoy" (69).
"... No hay duda de que el péjaro sagradc de loa In 
cas fué un halcén c un péjaro similar de presa. Era el Quiquija 
na (signe de Conquista)" (70).
Punchao (el dia) era la imagen mas importante que los 
incas tenian del sol; a ella tricutaban culto y dedicaban ritos 
frecuentes.
Clistébal de Molina el CuzqueRo, dice que "...traian 
asimismo a la plaza a esta liera la imagen del sol llamado Apu
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Punchao, que era la principal que ellos tenian en su templo, - 
acompaRada de todos los sacerdotes, juntamente con las dos imâ 
genes, sus mujeres, llamadas Inca Ocllo y Palla Ocllo" (71), 
"... llevahan la estatua del sol llamada Huayna Punchao (el jé- 
ven seHor del dia. Horacio H. Urteaga), a la casa del sol, 11a- 
madas Pokoy, que habré très tiros de arcabuz, poco més, del - 
CuzcO (72).
"... Punchaoinca, que era otro idolo con figura de 
hombre, que quiere decir el dicho vocablo Hacedor" (72).
la cuestién que nos intriga, dice Brundage, es la de 
si eiistia un culto completamente desarrollado del sol que los 
Tambos o los Cuzcos trajeran con ellos, iSe tuvieron ellos real 
mente como hijos suyos desde el principio? Sabemos que Manco 
llevé con él el halcén-sol, portando en un primitivo relicario 
de mimbre, que daba a su posséder el poder de gobernar -ello 
implicaria que este insignificante huaca séria todo lo que Man_ 
00 posais de culto personal en esa época (..) El crecimiento 
de este culto a Inti deoié de comenzar tan pronto como se pro- 
cedié a la ocupacién de Coriohancha". (73)
Mas adelante, continua diciendo Brundage, que "En ép£ 
ca imperial ese fetiche se habia convertido en un poderoso dios 
masoulino, generalmente jôven, que impartis oréculos de grande- 
za a su pueblo pero que en el culto era, de otra manera, el ver 
dadero disco solar, llamado Punchao". (74)
A travée de nuestra exposicién de el mundo de loa dio 
ses incaicos venimos observando las muchas lagunas histéricas 
que dificultan todavia el conocimiento adeouado de la religién 
de los Incas. En el estadio que aun se encuentra la investiga—
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cién religiosa del Incanato hay todavia muchas cuestiones que 
apenas estén desbrozadas.
Franklin Pease, estudioso compétents del mundo sagra 
do de los incas, nos hrinda en su obra "El Dios creador Andino" 
una serie de informasiones, hipôtesis, interpretaciones e ideas 
sumamente valiosas en torno a nuestro tema. De ellas vamos a ir 
espigando las que nos ayuden a esclarecer la personalidad del 
dios Sol, el Inti, y su signifioado divino en el Tahuantinsuyo.
Segdn Pease; al hablar de los origenes de los inkas 
se menciona siempre el mito de Manco Cdpao, y se acostumbra a 
relacionarlo con la creacién solar, sin considerar que las va­
rias versiones que de este mito existen pueden dar lugar a una 
interpretacién diferente. La mayor parte de la responsabilidad 
de la afirmacién tradicional se debe a las informaciones proper 
cionadas por Garcilaso de la 7ega en sus Comentarios Geales(Lib. 
V. cap. XV), y a la opinién generalizada. casi dirla un clisé 
utilizado por los tratadistas, que extiende desmesuradamente el 
culto solar, olvidando que ha sido privative del estado incaico. 
no sélo por los dates referentes a la expansién de este culto, 
en épocas de Pachacuti mencionado, en dichas obras, sino consi- 
derando que el Inca Pachacuti aparece como un enviado solar... 
(75).
Esta idea reduccionista del culto solar al émbito del 
Tahuantinsuyo no es compartida por todos los autores, como he­
mos podido constater en el decurso de estas péginas.
Mircea Eliade, autoridad en estos temaS, es de la — 
opinién de que el culto al sol es menos universal de lo que -
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siempre se habia creido. Aonque su testimonio no se oircunscri- 
be al Pei*d, sin embargo, lo consideramos valioso como contexto 
general que ayuda a la comprensién e interpretacién de las di­
verses hierofanias solares, y en nuestro caso, de la beliefa- 
nia incaioa.
"Se creia antaKo, en los tiempos heréicos de la his­
toria de las religiones, que la humanidad entera habia conoci- 
do el culto al sol. Los primeros intentos de mitologia compara 
da encontraban précticamente en todas partes vestigios de ese 
culto. Sin embargo, ya en I87O, un etnélogo de la catégorie de 
A. Bastian hacia noter que el culto solar sélo aparece, de he­
cho, en muy pocas régiones del globo. Y medio siglo més tarde 
sir James Frazer volviendo a oouparse del problems al llevar a 
cabo sus pacientes investigaciones sobre la adoracién de la na­
turaleza, haré noter la inconsistencia de los elementos solares 
en Africa, Australia, Melanesia, Polinesia y Micronesia (The 
Worship of Narture, 441). Inconsistencia que aparece tarnoién,con 
muy pocas excepciones, en América del Norte y del Sur. Sélo en 
Egipto, en Asia y en la Europe arcaica, eso que se ha llamado el 
"Culto al Sol" gozé de un favor que, en ocasiones, en Egipto,por 
ejemplo, pudo llegar a tener una verdadera preponderancia" (76).
De las très versiones del mito cuzqueCc que nos ofrece 
el Inca Garcilaso de la Vega (77) sélo la primera de ellas, la 
que narra en el capitule XV, nos relata el origen del hombre a 
partir de una creacién solar, y seKala la aparicién de la pare­
ja primordial Manco Capac y Marna Ocllo eraergiendo de las aguas 
del Ingo Titicaca. En el capitule XVIII, Garcilaso presents las
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otras dos versiones: en la primera présenta una creacién de - 
hombrea a partir de un diluvio y en la segunda trata de los - 
hermanos Ayar, y coincide con las narraciones presentadas por 
los otros cronistas que recabaron sus dates en el siglo XVI - 
en el Cuzco. Las versiones que aparecen en el capitule XVIII 
son versiones atribuidas a la gente del pueblo, concretamente 
a los indios Collasuyo y Contisuyo, mientras que la versién 
que relata el origen solar es la versién de la élite. Garcila­
so subraya expresaraente que la versién del lago Titicaca la - 
recogié de personae vinouladas a la familia de su madré que co 
mo sabemos pertenecia a la nobleza cuzqueBa. Es interesante - 
destacar que la versién de la élite es la linica que menciona 
el origen solar. La versién que relaciona al Sol con la pareja 
primordial Manco Cépac - Marna Ocllo parece de exclusive respon 
sabilidad de Garcilaso, ya que Cieza sélo hace alusién indireo, 
ta y de pasada al sol cuando habla de los utensilios de oro - 
que llevan los hermanos. Ayar o cuando dicen que son "hijos del 
Sol" .(78), Betanzos no dice absolutamente nada del origen solar 
cuando habla del tema (79). Sarmiento lo énico que dice en re- 
lacién con el sol es que en el Cuzco "hicieron la casa del sol, 
a que llamaron Irdicancha". (80) Més adn, ni siquiera las fuen- 
tes utilizadas por Garcilaso mencionan el origen solar.
En cuanto al elitismo de la religién solar Mircea - 
Eliade dice que "si tenemos en cuenta que al otro lado del At- 
léntico el culto solar no se desarrollé mas que en Perd y en - 
Méjico, es decir, en los dos dnicos pueblos americanos "civil! 
zados", en los dnicos eue alcanzaron el nivel de una auténtica
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organizacién politics, caerenos en la cuenta de que parece exis 
tir cierta concordancia entre la aupreciacia de las hierofanias 
solares y loa destines "histéricos". Se diria que el sol prédo­
mina alli donde, gracias a los reyes, a loa héroes, a los impe-
. /
rios, "esté en marcha la historia" (8l)
"En ntnguna sociedad la religién se présenta de modo 
homogène0 , pués segdn las clases sociales son les tipos religio- 
scs; quiere decir que hay una religién de la clase superior y 
otra de la clase infericr o del pueblo; précticas y culte reli­
gioso de las clases altas y lo mismo de las clases llamadas ba- 
jas. Esto no quiere decir que uno y otro tipo de religién se en­
cuentra enteramente separados. Hay ciertas ideas religiosas, in­
cluse ciertos dioses que no se hacen populares, no llegan a la 
intimidad del gran ndmerb y permanecen en un clima un poco géli- 
do... Por lo tanto, précisa distinguir entre lo que es una reli­
gién de la élite, de los sacerdotes, aristocracia y otra que na- 
ce de la tierra, que esta mezclada con la vida comdn del mayor 
némero,..." (8 2).
Rafael Kasten, gran estudioso de la religién andina, 
distingue también en el Tahuantinsuyo una religién popular y una 
religién de élite. Para él el dios de la élite cuzqueha es Vira­
cocha y el dios popular ea el sol. Eh otro lugar afirma Kareten 
que "este mismo dios creador (Wiracocha-Pachacémac) füe adopta- 
do por los conquistadores incas que le lla^paron Viracocha y le 
dieron un lugar de honor al lado de su propio dios nacional: el 
sol (83).
Como ya hemos dicho previamente, la instauraeién de - 
la religién solar en el Cuzco se atriouye tradicionalmente al -
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triunfo de Facbacuti sobre los ohaucas y a su sublda al trono 
real de los incas. Sin embargo, en relacién con este tema bay 
pu punto controvertido en lo que se refiere a la ayuda recibi- 
da por Pachacuti para el logro de su éxito. Segdn Betanzos(84) 
el triunfo de Pachacuti se debe a unareveiaciôndel Dios Vira­
cocha. Esta opinién la ha sostenido también Hiva AgHero, al - 
menos en sus primeros tiempos (85), Maria RoBtwotowski,deflen­
ds por el contrario, baséndose en Cieza que Pachacuti obtuvo 
la Victoria con la ayuda del sol. (Pachacuti, lima 1953, 89 ss), 
(86).
A este respecte, "es interesante observer que es Ine­
go de esta Victoria cuando se produce una répida implantacién 
del culto solar; ademés hay que aRadir que no hay rastros de - 
que el culto solar haya sido anterior al estado cuzqueRo que se 
inicia en la época que las crénicas atribuyen a Pachacuti" (87)
La primera evidencia del proceso que llevaré al pré- 
dominio solar, la encontramos en la lucha entre Wiracocha y Pa­
chacuti, los incas octavo y noveno de la lista tradicionalmente 
conocida. Esta oposicién es constante en las crénicas y se mani- 
fiesta en forma paralela a la oposicién entre el Dios Wiracocha 
y el sol. (88).
La luchaentre los Incas Wiraquocha y Pachacuti, en - 
torno a la invasién Chanka, que los cronistas relatan, tiene - 
que Ver con el sometimiento que el primero manifesté hacia les 
invaSores. Esto puede entenderse si se considéra que, a nivel 
de la tradicién oral y del mito, la actitud del Dios Wiracocha 
de no intervenir en favor del Cuzco, séria consecuente con sU ,
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calidad de "dice ocioso...". Es justamente esta situacién la 
que obligé, permitié, su cambio o desplazamiento por una divi­
nidad maa dinénica oomo el sol. (8 9)
El corto tiempo de vida del Tahuantinsuyo hace corn—  
prender las razones de la no implantacién a nivel popular de 
este culto oficial (el culto solar). Sin embargo, puede encon- 
trares otra razén igualmente importante en su carécter elitis- 
ta. Durante la vigenoia del Tahuantinsuyo, puede notarse un - 
predominio creciente del poder del Inca a nivel politico, que 
coincide con una mayor identificacién con el sol.... Este ma­
yor poder relacionado con la formacién de grupos sacerdotales 
nuevos, dependientes del Inca y dedicados dnicamente al culto 
solar, y también con el hecho de que las conquistas permitieron 
al Inca obtener nuevôs recursos... (90)
Al momento en que llegan los espanoles es, pues Clara 
la situaoién solar del Inca, y la vigenoia del mito de origen - 
solar como versién oficial y ouzqueKa del Tahuantinsuyo. (91)
La deidad cuyo culto inculcaban (los incas) especial­
mente y que jamés dejaron de establecer en ningdn punto en que 
penetraron sus ejéroitcs era el sol. El era el que de una mane­
ra especial présidia a los destines del hombre, daba luz y ca­
lor a las naciones y vida al mundo vegetal; él era al que reve- 
renciaban como padre de su régla dinastia, oomo fundador del im 
perio; a él pertenecian los temples que existian en todas les - 
ciudades y en casi todos los pueblos del territorio peruanc, 
mientras que en sus altares humeaban los holocaustos, forma de 
sacrificio peculiar a los peruanos entre las naciones semi-civi-
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llzadas del Nuevo^Iundo, A lo menos asi lo dice el Dr. H. Ca- 
lloch, y no hay autoridad més compétents en materia de anti—  
güedades peruanas (Investigaciones, p. 392) (92).
Por lo hasta aqui dicho respecte a las deidades del 
Tahuantinsuyo ha quedado patente que hay très dioses, presoin- 
dimos ahora de su posible identificacién, que destacan en el 
Olimpo inoéico: Viracocha, Pachacamac y el Inti o Sol.
La denominacién Inti con la que se désigna al sol pa­
rées ser que es eiclusivamente incaica, segdn opinién de Val­
cércel. Cuando este autor habla del templo deVilcanota erigido 
por los incas dice: "... deblé estar, segdn las referencias
histéricas, en las proximidades de la gran cumbre nevada que se 
llamo Huillcanuta, cuyo signifioado en quechua y aymara es casa 
del sol (Huillca, nombre antiguo del sol; el nombre Inti parece 
haber sido posterior, quizé sélo del tiempo de los Incas y Ota, 
casa". (93).
Junto a estas très divinidades incaicas: Viracocha,Pa 
chacamac y el Inti; aparecen, como anteriormente indicamos una 
serie de deidades inferiores de las que veimos a hablar muy sus- 
cintamente.
b).- Otros dioses.
b.l).- ILLAPA, dies del Trueno, era la divinidad 
nés importante después del Inti. Después del Inti y Viracocha - 
la divinidad més venerada por los Incas era Inti Illapa, el True 
no lanzador de rayos, amo del granizo y la Iluvia. Recorria los 
espacios celestes, armado de una maza, y una honda cuyo ruido - 
seco, œi el memento de lanzar el proyectil se percibxa como àl
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ruido de la tormenta. Los indios veian su silueta en el cielo, 
dibujada por las estrellas de la Osa Mayor, en la proximidad 
de un riachuelo, la Via Léctea, de donde eacaba el azul que es 
parafa sobre la tierra. Como dispensador de la Iluvia era muy 
venerado en el Imperio. Sus templos eran numerosos. Le implora 
ban sobre las cimas de las montaQas y le bacfan sacrificios - 
cuando la sequfa amenazaba eus recolecciones (9 4).
El Trueno, el relémpago y el rayo, se podfan expre—  
sar en el idioma peruano con la palabra énica de Illapa 
otro fdolo llamado Ohuquilla yllapa, que era la huaca (el fdo- 
lo) del relémpago, trueno y raye, la cual huaca era de forma - 
de persona, aunque no lo vefan el rostro". (9 5)
En Coricanoiia era uno de los dioses supremos, menor 
solamente que el Creador y el Sol, y al igual que ellos fue teo 
logizado en una trinidad. Como tal, sus nombres fueron Chuqi 
Ilia, Catu Ilia e Inti Illapa, cada una de estas personalizaoio 
nés estaba moldeada en lana. Pachacuti le concedié un santuario 
adicional fuera del triéngulo sagrado en el que estaba represen 
tado como una imagen de oro" (9 6)
"También este (Pachacuti) hizo hacer casas al Trueno; 
hizo hacer una e statua con figura de un hombre de oro, e hizo - 
poner en el templo que hizo hacer para él en la ciudad del Cuz­
co y en todas las provincias juntamente con las del Sol y el Ha 
cedor. Tenfa su templo esta huaca, y haciendas y ganados y cria 
dos por sf para sus sacrificios...." (9 7 )
En otras versiones de los Ritos y Fébulas de Cristébal 
de Molina aparece Chunquiylla 6 Chuquiylla en lugar de Chuqilla
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que es el vocablo empleado en la edicién que estamos usando.To- 
dos estos términos tienen el mismo signifioado, aunque la gta- 
fla sea distinta. Este caso es frefcuentfsimo en las dlferen- 
tes versiones de las crénicas editadas hasta ahora. Cabello de 
Balboa, por ejemplo, que después de Molina y Arriaga, es de los 
majores informados al respecte lo llama también Chiquilla (9 8) 
Ohuquilla era el Trueno y su rango como divinidad en el "panteéns 
incaico", era sélo inferior a la del sol.
Acosta dice que "el Trueno tenfa très nombres: Ohuqui­
lla, Catuila e Intiyllapa, fingiendo que es hombre, y que es hom­
bre que esté en el cielo con una honda y una porra, y que esté - 
en su mano llover, granizar, tronar y todo lo demés que pertene- 
ce a la regién del aire, donde se hace los nublados" (99).
Segén Arriaga, "En Caouana y Tauca, tuvo notiola él 11 
cenciado Juan Delgado, visitador, de un fdolo muy celebrado llama 
do Catequilla, que era tradicién que parte de él es de oro; este 
era muy reverenciado y temido en toda aquella provincia y en la - 
de Huamachioo»,.." (100)
CitemoB por éltimo, para no maltiplicar excesivamente 
lostestimonios, un texto de los Primeros Agustinos que también - 
habla de esta divinidad: "Y asf es de saber que este Percén en 
lo alto de un cerro, estén très peKas muy grandes y a la prime­
ra llaman Apo Catequil y a la segunda Mamacatequil y a la terce 
ra Piqueras, que es Oatequil y su hermano Piqueras y su madré - 
Categuan" (101).
A travée de estos testimonios y otros més que se po- 
drfan aduoir, hemos podido observar la variadad de nombres con
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que es desigriado el dios trueno, relémpago y rayo de los incas. 
La mayor parte de estas diferencias son puramente accidentales; 
son de pura graffa. Ni que decir tienen que todos esos nombres 
expresan una misma realidad.
Pérez Palma, como después veremos, considéra a Illa­
pa, lo mismo que Pachacamac, como un demonio en via de consti- 
tuirse en una divinidad. Por nuestra parte, incluimos a Illapa 
entre las divinidades incaicas, aunque en su memento expongamos 
el punto de vieta de Palma acerca de esta cuestién. Como avance 
podemos decir que, en la opinién de este autor, muchos de los 
que considérâmes dioses son para él demonios de distinto rango 
o cualificacién,
b.2).- LA LUNA.- "Marna Quilia (SeHora Luna) 
no aparece en las leyendas incas, pero también ella era total- 
mente peruana. Teolégicamente fue inevitablemente que se con­
vint iera en la Goya de Inti en Coricancha y en consoncncia, du­
rante los dias de fiesta, las mcmias de las coyas difuntas eran 
colocadas, coqio eehoras en espera, alrededor de ella en niches 
en Coricancha. Su culto dianesco era tabé para loa ministres - 
masculines; sus sacrificios en las grandes fiestas los hacia 
la emperatriz, y sus idolos sélo podia ser llevado sobre sus - 
hombros por las maraaconas a su servicio. En Coricancha, Titica­
ca y Vilcas, asi como en otras partes, tuvo siempre euficiente 
dignidad como para poseer su propio santuario en el que era ado- 
rada en una imagen de plata" (102)
"El culto a la Luna parece (...) haber aide el més an 
tiguo en el Perd, sin duda ;nés tarde fue desalojado por el cul-
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to al Sol que tenia su aslento en el Cuzoo, la poderosa capi­
tal de los Incas" 4103)
La luna, Mamaquilla^las estrellas tambl4n er&n oon- 
sideradas deldades, tambiën eran objeto de adoracl6n« "2n mu* 
o&as partes (especialmente en la sierra) adoraban al sol con 
nombre de Punchao, que significa, el dia.... y tambiën s la - 
Luna que es Quilla, y a algunas estrellas, especialmente a Cuz 
co (que son las siete cabrillas)" (104)
Otro nombre que reclbia tambiën la Luna era Pecsa: 
"sacaban también una figura de mujer que era la huaca de La La 
na, la cual llamaban Paosamama (madré luna) tenianla a cargo mu 
jeres...." (105
Segdn Horacio H, Urteaga. "Paosa en Aymara es la luna 
- La MitOlogia quechua, coço se ve, conserva el nombre de la di 
vinidad celeste en el antiguo idioma originario de los entece- 
8ores al imperio inoaico que, para nosotros fueron de proceden- 
cia colla. Pacsa marna en aymara, o quilla marna en queohm, se 
traduce por la madré luna".
En cuanto a la importancia de la luna, como deldad,pa 
rece que era tambiën grande y parangonable a la del propLo Hace 
cedor. Contamos con abondantes testimonies de que la Lum reci- 
bia una veneraciôn paralela al Hacedor, sol y trueno. CiîemOS: -  
algunos textes en los que esto aparece con bastante clar’.dad: 
"!0h Huanacaumil padre nuestro: siempre el Hacedor, Sol, Trueno 
y Luna sean mozos y no envejezcan; y el Inca, tu hijo, sjempre 
sea mozo, y todas sus cosas siempre haya bien; y a nosotios, tus 
hijos y descendientes, que ahora te haceraos esta fiesta (que) el
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Hacedor, Sol, Trueno, luna y tu tendrelaoa siempre de vuestras 
manoB, y dadnoa lo necesario para nuestra vivienda" (106). "Y 
asi... iban a dorar a las huacas del Hacedor, Sol, luna y True 
noî y bacfan la reVerencia al Inca...." (107).
Pachaouti Inga "hizo ley que todos adoraaen al Sol 
después del gran Ilia Teoce Viracocha y también a la luna,que 
decfan ser hermana y mujer del Sol, y al Lucero, hijo de ambos 
a dos y mensajero suyo de elos". (108).
"....es de saber, que la adoracion destos indios
de muy antiguo es el sol y la Luna y a la Tierra, y después to-
marbn la adoracidn de las guacas... y a la Luna tenian por mu­
jer, y la adoraban partioularmente las mujeres ... (109)
"T los sacerdotes del sol, no el principal, y los de
las demés huacas ya dichas, llamados tarpuntaes, sacrificaban
cinco Corderos, quemândolos al Hacedor, Sol, Trueno y luna...." 
(110).
"El sacrificio que se le hacia era quemar cinco cor- 
deros y derramar chicha, pidiendo al Hacedor, al Sol, al Trueno 
y a la Luna, que aquellos que se armaban Caballeros fuesen va- 
liéntes guerreros y venturosos..." (ill)
£n los testimonlos aducidos queda patente que la Luna 
recibla la misma veneracidn que las otras grandes deldades: se 
le impetraba, se le adoraba, se le ofrecian sacrificios. Aùemds 
es interesante notar que en buena parte de los rituales apare- 
cen juntas estas cuatro divinidades. Otra muestra mâs de la ve- 
neracién de los incas por la Luna es que designaban el mes de 
diciembre con el nombre de la Luna, "Camsiy Quilla" (112)
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"Nos Importa menos saber si lo que se adora en esas 
innumerable3 oreencias lunares es el astro propiamente dicho, 
una divinidad que mora en la luna, una personificacidn mitica 
de la luna, etc. En la historia de las religiones no aparece 
nunca un objeto oésaiooo teldrico adorado por si mismo...
Por c o n s ig u ie n te , tcmpoco l a  lu n a  fue  nunca adorada  
por s i  misma, s ino  por lo  que en e l l a  h a b ia  de sagrado , p o r lo  
que re v e la b a , es d e c ir ,  por l a  fu e rz a  conoentrada en e l l a ,  p or  
l a  r e a l id a d  y  la  v id a  in a g o ta b le  que m a n if ie s ta . La s a c ra lid a d  
lu n a r  se re v e la b a  o b ie n  de manera in m e d ia ta  en le  b ie r o fa n ia  
s e lë n ic a  o b ie n  en la s  "formad" creadas por esa b ie r o fa n ia  a -  
lo  la rg o  de m ile n io s , es d e c ir ,  en la s  re p re s e n ta c io n e s  a que 
d io  o r ig e n : p e rs o n lf io a o io n e s , sim bolos o m itos" (1 1 3 ) ,
Habia otras dos divinidades, las diosas del mar, Ha­
mac ooha y de la tierra, Mamapacha que tenian también muoha im­
portancia. Mai^acocha en la costa y Mamapacha tierra adentro, - 
Sus funciones estaban relacionadas con la pesca y la agricul- 
tura.
b,3).- LA MAR.- Por todo el Perd habia otra - 
de1dad.Mamacooha, la Madré Mar, parece haber sido simplemente 
una epifania especial de la Madré Tierra,,. En la costa la 
tierra Madré se llamaba Vis, mientras que el mar era Hi. Esta 
dltima divinidad alimentaba dos pueblos de aquellos valles con 
tan abundante mano como Pachamama. En torno al lago Titicaca, 
los collas veneraban esa masa de agua; como a su madré, y su - 
antigua pretensién era que ellas habian salido de su cuerpo,En 
el Perd, por todas partes, se pensaba que las faentes eran né-
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yadas, "Hijas del Mar" (114)
"A Mamacocha, que es la mar, invocan de la misma ma­
nera todos los que bajan de la sierra a los llanos en viéndols 
y le piden en particular que no les deje enfermar, y que vuel 
van presto con salud.., (115).
6.4).- LA TIERRA.- La Tierra Madré deblé tener 
una importancia prédominante durante la época de fundacion. Su 
verdadero nombre era simplemente Mama (La Madré) que ha sido 
el nombre de la Gran Madré en toda la tierra y en todas las - 
épocas. En la leyenda su poder se esconde bajo los nombres de 
Marna Huaco y Marna Ocllo. Una de nuestras fuentes compara a Ma­
rna Huaco con la diosa de la sierra Pachamama, cuando afirma que 
no era la hermana sino la madré de Manco. Era increada, vivir. 
en la eueva de Tambotoco y era famosa hechiceia. Los espiritus 
le obedecian. Lanzaba encantamientos; ella créé todos los hua­
cas del monde. Se la conectaba con las serpientes, siendo ella 
misma de la raza de amai*u (serpiente, dragén). Otra fuente nos 
dice que la madré de Manco era Pachamama Achic (Tierra-Madré 
hechicera); la identifioaoién es compléta.
Marna Hnncn era, pues la dibsa tierra. No debié ser - 
exclusiva de los incas, sino patrimonio de todos los indios.Su 
culto fue silenciado bajo el ascendente del de Inti, pero estu_ 
vo siempre animado por la gente pobre. (116).
"El sol qua sol, no era el Dios més universalmente 
conocido, ni en le costa ni en la sierra, entes de que los In­
cas lo hicieran destacar; esa alta distincién quedaba sélo para 
Pachamama. la Tierra Madré. Sin embargo tenemos que decir, en
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aparente contradloclén, que nunca figura en el padteén ofiçial 
Inca.... (117).
Respecte a c6mo se la representaban los indios perua 
nos, podemos decir que era probablemente la tierra misma, y ca 
racteristicamente era ese misterioso haz de poderes residlendo 
en la sustancia de la tierra. Era adorada por algunos como un 
campo cultivado, una chacra. Otros la veian como la encumbtedo 
Cordillera de los Andes.... (...) Aunque ella tuvo y crié a to­
dos los humanos, tanto hombres como mujeras, a estas ültiaas ba 
bla revelado ese seoreto especial que formaba parte de ella mis 
ma, el poder de parir y criar. (110)
"El sacrificio que baclan a la sierra no era tan ordi 
nario ni en tanta cantidad. Cuando caian malos, en aquel lugar 
decfan que la tierra estaba enojada, y derramaban choioha y que 
maban ropa para aplacarla. Tenian a la Tierra por especial abo- 
gada de las mujeres que estân de parto, y cuando habfan de pa­
rir, 1 e hacian saorificios" (119)
En sus varias formas, la Tierra Madré se encuentra en 
la base de toda la religién peruana. Ella era la Santa Madré 
(Marna Occllo) y es a veoes indestinguible de la Seûora Luna(Ma­
rna Quilia). No sélo era una deidad, o mejor una serie de ieida- 
des, y por eso capaz de ser mitolégica y humanamente compiendi- 
da, sino que era también una prodigiosa abstraccién religiose" 
(120)
A Mamapacha, que es la tierra, también reverencian 
especialmente les mujeres al tiempo que han de sembrar, y hablar 
con ella diciendo que les dé buena cosecha, y derraman para es­
to chicha y maiz molido, o por su mano o por medio de los hechi-
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ceroB" (121)
El heoho que a Mamapacha la reverencien eapecialmen 
te las mujeres tienen un hondo signifioado que vamos brevemen 
te a explicar en palabras de Mlrcea Eliade- "Una de las pri­
meras teofanlas de la tierra como tal, sobre todo de la tie—  
rra como substrate teldrico y profundidad ctdnica, ha sido su 
"maternidad" Su imagotable capacidad de dar fruto. Antes de - 
ser considerada como diosa madre, como divinidad de la fertili 
dad, la tierra se impuso directamente como madre, Tellus Mater 
La evolucién ulterior de los cultos agricolas al perfilar cada 
vez con mayor precisién la figura de una gran diosa de la vege 
tacién y de la cosecha, acabé por borrar los vestigios de la 
tierra madre" (122)
"La eolidaridad reconocida entre la fecundidad de la 
gleba y la mujer constituye uno de los rasgos mas marcados de 
las Bociedades agricolas. Durante mucho tiempo griegos y roma­
nes asimilaron gleba a matriz y acto generador a tra'oajo agri- 
cola. Esta asimilacién vuelve a aparecer en muchas civilizaci£ 
nés y ha dado origen a un considerable niimero de oreencias y - 
rit08...
Es menester decir desde un principio que la tierra 
madre y su représentants humana, la mujer, desempehan en este 
conjunto ritual un pupel prépondérante, pero que ya no es ex­
clusive" (123)
En lo dicho hasta ahora sobre el mundo de los dio—  
ses incésicos, hemos reseûado las deidades principales. Junto 
a estas divinidades bienhechoras y protectoras, vamos a estu-
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diar de Inmediato y dentro del Olimpo de loa Incas, a los dio 
ses malhechores o destructores: a los Demonlos.
C).- LOS lŒMOniOS.-
"Naturalmente, en el mundo de la rellgién el princi 
pio del mal ocupa un lugar considerable y altamente atemori- 
zado. Pero si uno intenta hacerse una idea de las concepcio- 
nes de un ser maligno, pero de algdn modo divino, se encuentra 
con que esas concepciones sélo ban alcanzado una plasmacién - 
realmente concrete en ciertas religiones, de forma que se pue- 
de hablar de un représentante personal del principio malo como 
verdadero advarsario de Dios. Este adversario de Dios esté ro- 
deado de seres y ejércitos espirituales subordinados a él,y el 
reino del bien y del mal estén enfrentados como dos mundoa di£ 
tintos. Aunque la religién tenga de por si propiamente una - 
disposicién monoteista, adquiere de ese modo un cuEo claramen— 
te dualista". (124).
Segdn Mead, los incas llamaban supay al demonio, o - 
personlficacién del pasado (125).
"También dijeron que el gran Ilia Tecce Viracocha te 
nia crlados invisibles, porque al invisible le habian de servir 
invisibles. Dijeron que estos criados fueron hecho de nada por 
la mano del gran Dios Ilia Tecce, y que dellos unoa permauiecie- 
ron en el servicio suyo, y a estos llamaron Huaminca. soldados 
y criados leales y constantes -éngel bueno, miles caelestis- 
Hay huaypanti, hermosos, reaplandecientes. Otros prevalocie—  
ron y se hicieron traidores enemigos, y a éstos llamaron Ounay.
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que propiamente signifioa adversario maligne. Por manera que a 
los Huamincas adoraron como a dioses, y adn hioieron estatuas 
e Idoles dellos, Mas al enemigo, tornado debajo deste nombre,Cu- 
pay, o que entendiesen ellos que era cupay, nunca lo adoraron.
Y por eso inventé el demonio otros modes diverses en que pudie 
ra ser adorado desta gentilidad. Los idoles fueron llamados - 
Villcas y no Huacas" (126)
Habia no obstante en la vida de todos los indios pe- 
ruanos y entre los Incas un huaca que escapa a toda clasifica­
cién. Este huaca era aupav. una palabra que en uno de sus sig- 
nificados puede traducirse justificadamente por "demonio".Eran 
tan conocidos él y sus hechos en Cuzoo como lo era Viracocha - 
el Creador. Supay era de hecho una especie de oposicién a Vi- 
raoocha. Era la maldad pura y simple. Donde Viracocha era divi 
no, él era demoniaco. Como espiritu del desorden y padre del - 
desastre perseguia activamonte el mal como un fin. En este sen 
tido era casl como un dios; sacaba ventaja de cualquier situa- 
cién, por insélita que fuese, para lograr sus maquinaciones. 
Habia a menudo a los hombres y récompensa a los que le sirven. 
Estaba dotado de engafios y sugestién, y, al ser una personali- 
dad, no podia ser destruido. Pero no era solamente un démiurge 
eterno; era también y generalmente un huaca especifico que po­
dia ser destruido en una catàstrofe. En este sentido supay po­
dia ser tanto bueno como malo, conforme a los diverses senti- 
dos de huaca. Pero también en esto existia una tendencia a ver 
lo como criatura dadina. Era un especifico fantasma muy cono- 
oido que vagaba por la noche a menudo haciendo el mal; en tal
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manifestacién estaba probablemente relaoionado oon ].a sombra, 
Bupa. de una persona o animal. Aqul no era el Principe de! - 
Mal sino més bien un demonio o cosa siniestra concretamente - 
imaginada. Los Incas -como se puede imaginer- mostraban una - 
pronunciada tendencia a ver los huacas de los demés pueblos - 
como Ilullaysupay. "demonios mentirosos", categorizéndoloa asi 
en términos morales.
Un huaca cuando era concebido como supay podia en—  
trar realmente en una persona para producir el fenémeno clési- 
00 de posesién,
Ningdn otro tipo de huaca o dios haria una cosa pare 
cida. La persona se convertis por eso en supayapa yausoann"ttPO 
penetrado por el diablo". A un nivel menos drâstioo, una perso­
na podia ser un supayniyok. "uno que tiene un demonio" como fa­
miliar, en otras palabras, un brujo u operador de magia negra. 
Es cierto que el muerto podia ser couvertido en ocasiones en un 
supay" (127).
En lo referente a éste tema vamos a ofrecer una sinte 
sis de lo expuesto por Ricardo Pérez Palma (128).
Asi como Pacha-Oamac, dice Palma, es la generaliza- 
cién de todos los demonios protectores, en el periodo de Pacha 
Ccallariy o sea en "el origen del mundo", el Supay es la més - 
compleja generalizacién de todos los demonios malos que predomi 
nan en el periodo de la Tutayaco-Purun-Paoha el de "La tierra 
desierta y oscura". Ya no es un animal, sino una persona humana, 
es la per3ouificacién de la impureza en une mujer, a la cual en 
contré Tauna-Apaoe (Tonapa) en Ooaoha-Puoare y la quemé para pu
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rificar la tierra. La mujer con el menstruo, la defloracldn y 
el parto era la que maa Infrlngia las prohiblclones del tabd 
de no derramar la sangre del totem. El sUpay es el genlo del - 
mal, es el demonio de la noche. El dios Pacha-Achiyachico o sea 
el sol y el supay se encuentrsin en constante lucha, dispubàndo_ 
se el dla y la noche.
Palma hace una olasificaoién de los demonios perua- 
nos en intraterrestre, terrestres y celestes. A loa primeros - 
pertenecen el Pacha-Camac y el Supay de,los cuales ya hemos ha 
blado. Entre los demonios terrestres menciona los demonios de 
la vegetacién que son bénéfices porque protegen la siembra y - 
la cosecha, y los demonios de la enfermedad que son maléficos 
porque destruyen, no sélo a las plantas, sino también la salud 
de los hombres. Entre los demonios celestes figuran aquellos - 
que representan los fenémenos atmosféricos, meteorolégicos. El 
més notable de ellos es Llipiax (Libiac escribe Arriaga) o Ilia 
pa amboa son sinénimos, significan la misma cosa: relémpago.De 
él hemos hablado ya al tratar de los dieses incaicos. Con el vo 
cablo Illapa, como ya dijimos antes, se expresaba en quechua el 
relémpago, el trueno y el rayo.
El demonio Huayra (viento), estaba en la puerta del 
Ccasana, o sea "el lugar donde hiela", se le ofrecian sacrifi- 
cios para que no hiciese dado, los cuales enterraban en un hoyo 
hecho a propésito. El demonio Runtu-Para (runtu, huevo, y para, 
Iluvia, o sea la Iluvia de huevos de nieve o granizo) al que - 
se adoraba, porque se ténia por abogado del granizo.
Segdn Pérez Palma, el culto convierte pronto a los fe.
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némenos metereolégicos en demonios protectores, que sirven de 
intermediarios entre los hombres y los dioses. Asi, hay demo­
nios del viento, de la Iluvia, del Calor o Cconi, de la luz, 
como el Llipiacc o el Illapa (Relémpago), que son considerados 
los mensajeros del cielo o del Teccsi-Huicoocha, criados del - 
Inti 0 del Sol.
Cuando se une el concepto del calor y de la luz al - 
concepto del dia, créa el demonio Puncba o el dia.
Del modo dicho, los demonios benefactores se oonvier_ 
ten en dioses. Los demonios intra terrestres, son demonios de 
la obscuridad que residen en el seno de la tierra, como el Pa- 
chacamac, demonio protector de la tierra; y los terrestres, en 
la superficie de la tierra y que reinan en las tinieblas de la 
noche, como el supay, demonio del mal, y los celestes, en el - 
espacio o en el cielo, como el Cconi, demonio del bien, que rel 
na en la luz.
El culto de Pacha-Camacc, continua Palma, uniéndose 
al de la diosa Facha-Mama, estaba en oamino de constituirse en 
dios dentro de las tradiciones incaicas. El demonio Supay, ha 
quedado como la personificaoién de un demonio destructor. Sélo 
los demonios de la luz, como Cconi, unldos al culto de la vege- 
tacién y al manismo, Ilegan a la categoria de dioses. El Cconi 
que represents la lus-, simboliza el bien; y el Supay que repre 
senta la obscuridad simboliza el mal. En este sentido, en la - 
religién incaica, el bien es la luz, que reside en el dios Inti 
o Sol, el mal la obscuridad, que reina en el Ücu-Pacha. El Oco- 
ni cuando llega a la categoria de dios, represents al mismo sol.
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con el nombre de Cconi-Inti-Hulra—Coocha, cuya manaién divina 
ee el oielo.
D).- EL DIOS INOA.-
A1 hablar de los dieses del Tahuantlmsuyo tenemos que 
incluir al Emperador Inca. Las orénicas estén plagadas de tes- 
timonios que nos habian con toda diafanidad de su carécter di­
vino, "Entre las personas sagradas, que estén en cohtacto con - 
la divinidad y sirven de intermediarias entre ella y los hombres 
el rey ocupa el primer lugar. Casi en todo lugar de la tierra - 
constatamos la aparicién de una realdza sagrada, una instituciôn
monérquica en la que el monatca es a la vez rey y sacerdote....
Muchas veoes se considéra a estos reyes como divinos, o al menos 
como descendientes de dioses" (129).
Es évidente que el Inca peruano en su calidad de hijo 
del sol, ocupaba una destacada posicién por encima de todos los 
demas ciudadanos. Su talents teocrético le constituia en un ser 
superior y distinto del resto de los mortales. Citemos algunos 
testimonies como prueba fehaciente de lo afirmado;
"Y ansl, todos juntos, viendo la merced grande que les 
hacia de darles las tierras que conocieses para perpétuamente a 
cada uno de ellos, todos juntos y a una voz le dieron grandes - 
gracias, llaméndolo e instituléndolo (a Inca Yupanqui Pachacu- 
tec) Intipohuri que dice "Hijo del Sol" (130).
"E llegados que fueron a la ciudad del Cuzco, hicie­
ron su acatamiento al Inca en esta manera, porque era la usanza 
que se ténia cuando delante dél se vian; que como delante dél
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fueses, alzaban las manos y los rostros al sol, baoléndole sus 
mochas e acatamlentos, e luego anslmesmo las hacian al Inca no 
menos; y las palabras que ans! le declan cuando ansl le saluda 
ban, que le dedans
"Ah. Hijo del Sol amoroso e amigable a los pobresi - 
"Esto dicho, ponlanle delante sus présentes que ansl le tralan, 
a luego le saorificaban clertas ovejas e cordoros delnnte dél 
con todo respeto e acatamiento, como a hijo del sol...." (131) 
En la entronizacién de Inca Yupanqui Pachacutec cuan 
do recibe de su padre Viracocha la borla escarlata podemos - 
apreciar lo mismo:
"... dijo Viracocha Inca a Inca Yupanqui: "Verdadera 
mente tii eres hijo del Sol; yo te nombre rey y sefior", Y toman- 
do la borla en sus manos, quitandola de su misma cabeza. T era 
una costumbre entre estos Sehores, que cuando aquello ansl se 
hacla, el que la tal borla le ponla en la cabeza al otro, jun- 
tamente con ponérsela, le habia de nombrar el nombre, el cual 
habia de tener alll adelante. En ansl, Viracocha Inca, como le 
pusiese la borla en la cabeza, le dijo: "Yo te nombre para de 
hoy més te nombren los tuyos s las demés naciones que te fueren 
sujetas, Pachacutec Yupanqui Capac Indichuri"; que dice :"Vuelta 
de tiempo, Bey Yupanqui, Hijo del Sol" El Yupanqui es el alouBa 
e linaje de do ellos son, porque asi se llamé Manco Capac, que 
por sobre nombre tenla Yupanqui" (132)
"Y senténdose Topa Inga, le hacian un solemnlsimo sa- 
crificio de animales y aves, queméndosela s delante de una hogue 
ra que en su presencia hacian; y asi se hacla adorar como el -
391
- 67 -
soi, a qulen te n ia n  por Dios. (...)
Y como les sobrevino Topa Inga con tanto poder,fuer 
za y soberbia, que no solo se preciaba de sujetar las gentes, 
mas aiin de usurpar la veneraciôn que daban a sus dioses o dia 
blos -porque realmente él y su padre se baclan adorar de todos 
con més veneracién que al sol -no fueron parte sus fuerzas pa­
ra elle" (133)
Guayna Cépac "quité el mayordomezgo del Sol al que - 
lo tenla y tomélo para al y nombrose Pastor del Sol" (134)
Veamos e l  com entarlo  que hace Brundage acerca  de es­
te  te x te  de S arm iento:
"Cuando era todavla un jéven, Huayna Capac dégradé 
especificamente el oficio de sumo sacerdote, creando sobre él 
un cargo césaro-papista llamado el Pastor del Sol que él mismo 
desempefié. Las implicaciones de esto no son claras, pero fue - 
probablemente la fuente de esa afirmacién que se encuentra en 
nuestras fuentes de que se situé en un piano més divino que - 
cualquiera de loa emperadores que le precedieron. No podemos - 
decir hasta dénde llegé este dogma de un rey divino en la tie­
rra...." (135)
"En lo  que d ic e  Polo que hubo ingas que q u is ie ro n  s e r  
adorados como d io s e s , y  que lo  mandaron a s i g u a rd a r, es cosa 
C la ra  que fu e  c o n ie c tu ra  suya (A s i lo  d ic e  E a lcén  en su A p o l. -  
p ro . i n d . , y  P r . M e lc h io r  $ e m a n d e z ), porque de lo s  in d io s  a n -  
t ig u o s  y de lo s  modernos n i  de sus h is to r ié s  y  memoriae, no se 
puede sacar t a l  cosa, s ino  lo  c o n t r a r io ,  como paresce por una -  
d is p u ta  muy la rg a  que tuvo  Amaro Toco, Amauta, en e l  Cuzco(Los
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qulpos del Cuzco y de Saosàhuacia), en tiempo de los ingas, en 
que prueba que ningdn hombre nacido de hombre y mujer, puede 
ser dios, porque si este hombre lo puede ser, también todos 
loa demés hombres, y as£ habria confusién de dioses sin ser 
necesarios para nadie, Y esta disputa agradé mucho al inga - 
que entonoes vivia, y por causa délia hizo ley de qtite ninguno 
adorase a hombre terreno mortal ni en la vida ni en la muerte, 
80 pena de la vida, (,,,)
Bien es verdad que algunos ingas hicieron estatuas, 
llaméndolas huaoque. hermanos, y las sefialaron saorificios,mi­
nistres y renta; mas no eran las estatuas suyas de su nombre y 
représentantes de su persona, sino del dios que ténia particu­
lar la familia, o nacién, o casa de donde procedia, o de algiin 
dios particular que él imaginaba le habia sido favorable y pio 
(que eso quiere decir huaoque) en tal o tal cosa (136)
"El éltimo soberano se hizo reconooer no ya como re­
présentants sagrado del sol, sino como su encarnaoién divina. 
De todos los emperadores él fue el énico adorado como dios vi- 
viente. Su investidura fue una apoteosis. Su poder era tal que 
sobrepasaba al de todos los waka del Imperio, hasta el punto - 
que Wayna Kapac no dudé en destruir los santuarios de las divi 
nldades que no respondian a sus preguntas en el sentido desea- 
do. (137)
"El més destructive de los privilegios de los Incas 
fue la tendencia acelerada hacia la divinizacién total del em­
perador. Huayna Capac habia estado moviéndose conscientemente 
en esta direccién. Habia declarado a su difunta madre como dio
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aa y la onié. con el nombre de la madre divina del linaje Inca 
cuyo nombre portaba. ï ademés iba a ver a uno de sua favori—  
tos, Manco el Jéven, probablemente su hijo, convertido en un 
poderoso huaca en su temprana muerte. Hayna ' Capac se veia a 
si mismo ciertamente como en diélogo peculiar con el cielo y 
se alejaba cada vez més de su pueblo. (...)
Cuando niGo, Huayna Capac habia accedido al poder - 
entre traiciones y lios promovidos por sus parientes cercanos. 
Habia sobrevivido a esos asaltos y habia degradado o aniquila 
do a los conspiradores. Parte de esa oposicién provenia sin - 
lugar a dudas del sumo sacerdote de Inti; en consecuencia, - 
Huayna Capac habia dado el singular paso de afiadir las prerro 
gativas de tal cargo a su propio capaocav o "dominio". Asi, - 
era ahora no sélo capac aou "emperador", y sapa inca "el dni- 
00 Inca", sino también el Inti michi. "pastor del Sol" (137)
El Emperador Inoaico no sélo era dios durante su vi 
da sino que su divinacién se prolongaba después de su muerte 
a través de su momia en su panaca y por medio de su huaoqui: 
"En su estado momificado el emperador difunto no era un aya. 
un cuerpo comiin, sino un illapa. una palabra cuyo significado 
bésico es el de "descarga eléctrica, chispazo, relémpago.Illa­
pa personificado era el dios de la tormenta. (...) la momia - 
del emperador era capaz de dispenser los mismos poderes espi­
rituales en el grade evidenciado cuando estaba vivo. Su momia 
era en primer lugar un huaca de la fertilidad expreséndose en 
la multiplicgcién de su descendencia, pero podia también dis­
penser otros bénéficiés -la momia de Inca Roca por ejemplo,de_
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bido a la conocida conexién. suya con el agua durante au raina- 
do, podia utilizarse para convencer a los dioses que enviaran 
la Iluvia. Existié siempre confusién acerca de la presencia 
real. Para unos la parte vital del antecesor difunto estaba con 
su refulgente padre en el cielo, a cuyo lado intercedia cons- 
tantemente por sus descendientes vives en la panaca. Otros man- 
tenian que continuaba viviendo en la tierra en su momia.
El hecho de que illapa representara concretamente - 
-era en realidad- el espiritu de la familia, ayuda a explicar 
el crecimiento y popularidad de la panaca Inca" (138).
"Junte con la momia, el huaoqui era una parte inté­
grante del culto de la panaca. El huaoqui poseia generalmente 
BU propio palanquin y ténia asignado unos servidores, y en el 
caso de los més grandes emperadores muertos, poseia y habitaba 
también su propia villa, a la que se retiraba cuando la ceremo 
nia no exigia su presencia junte a la momia. Cada luna nueva - 
se encendia un fuego ante él en el que se arrojaba la comida - 
més exquisite. El fuego representaba el aima del idole y por 
este medio consumia el necesario alimente.
El huaoqui "hermano", recibia la misma veneracién que 
la momia, igual que cuando el emperador vivia. Desde el Creador 
mismo a los gobernantes, todas las personas emlnentes tenian su 
huaoqui. Los Capac Incas lo tenian, no asi el pueblo. Cada per 
sona elegia su propio Huaoqui en una solemne y apropiada eere- 
monia.Era una forma de supervivencia y de asegurarse la inmorta 
lidad personal, ya que si la momia fuera destruida.su espiritu 
poseeria un lugar en este mundo. En el caso de los emperadores
39i)
el huaoqui era de suma importancia porque a travée de él podia 
reeidir entre su pueblo y recibir su veneracién adn cuando es- 
taba ausente en las campaSas prolongadas. El huaoqui poseia el 
poder de extracorporalidad, por lo que guiaba a la persona vi­
va o a su momia con sus consejos, proporcionéndole dtil y ocul 
ta informacién, Debido a su clarividencla, el Inca lo llevata 
a menudo en sus campahas guerreras.
El huaoqui de Manco Capac era el péjaro Inti, un pe- 
queBo péjaro disecado guardado en una jaula de mimbre, El - - 
huaoqui de su hijo era un pez de piedra llamado Huanachiri Ama 
ru. El de Lloque Yupanqui se llamaba Apu Mayta, nombre de un - 
gran jefe Alcaviza. El de Capac Yupanqui se llamaba simplemen­
te Ayllo, "Familia". El de Inca Roca llevaba el mismo nombre - 
de la panaca (el de su segundo hijo, en otras palabras). El de 
Viracocha Inca era Inca Amaru, "Sefior Dragén". El huaoqui de 
Pachaouti era la imagen de oro de una serpiente bicéfala llEima 
da Inti Illapa; una vez, en un lejano y solitario lugar, el 
dios del relémparo se le habia aparecido y le habia dado ese 
talismén oomo prueba de su divina proteccién. El de Topa Inca 
era Cusi Churi, "El Hijo Afortunado", y el de Huayna Capac era 
Huaraqui Inca. No hay memoria del huaoqui de Huascar.
Da momie real podia tener también otros fetiches jun 
to a su huaoqui. (...)
La panaca, en otras palabras, no era simplemente un 
culto del antepasado. Se habia convertido en un pequefio panteén 
una constelacién de poderes divines que era hasta cierto punto 
autosuficiente y estaba desconectado del gran mundo del espiri-
m !
.}
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ritu sobre el que el Creador présidia" (139)
A través de los testimonioa que acabamos de citar ba 
quedado suficientemente claro el carécter divino del emperador 
incaico. Tal fue la signifIcacién del Inca en el Tahuantinsuyo 
que, en virtud de su posicién como hijo del ser Supremo, se le 
considéré como un importante factor, incluse para la propia 
marcha del universe. Nos dice Earsten a este respecte que: "le 
conexién entre ambos (Sol-Emperador Inca) era tan estrecha,que 
cuando las fuerzas del Inca empezaban a decaer el pueblo temia 
que también el sol perdisse su Vigor y oesase de proporoionar 
luz y calor, lo cual, naturalmente, habria sido una catéstrofe 
para la humanidad... Cuando el Inca enfermaba o era afectado 
por una desgracia o infortunio la poblacién era sobrecogida por 
una angustia e intranquilidad générales, pues temia que la en­
ferme dad trajese desgracia al pueblo entero. Por ello se hacia 
todo lo posible para prolongar la vida del Inca y también ae - 
intentaba eso mediants saorificios humanos... Si finalmente no 
se lograba impedir la muerte del soberano, se procuraba al me­
nos por todos los medios que su poder pasase a su sucesor, el 
nuevo représentante del dios sol, sin que ocurriesen perturba- 
ciones terribles en el orden de las cosas" (140)
Es claro, por todo lo dicho, que la realAza sagrada 
que es, sin duda, una institucién de carécter universal, ocupa 
un lugar preeminente en la cultura y en las instituciones del 
Incanato. Por otra parte, es también un hecho histérico que el 
régimen teocrético es caracteristico de las cultures superio- 
res.
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III.~HISR0PAN1AS Y ORATOFa UIAS INCA10AS: LAS HUACA3.-
Para adentrarnos en el mundo mlaterico de las fuereas 
y lorn esplritus qua invadfan el âmbito aagrado de loa Incae - 
vanios a coder la pliama a Rafael Karsten, notable indagador de 
las hierofanlas y oratofanias de la religiôn del Tahuantinau-* 
yo: "He claeifioado a loa Quechuaa y Aymaraa do hoy - laa doa 
tribus principales del Imperio Inca-entre loa pueblos mas re- 
ligiosoa y mas supersticioaos dal mundo. De heoho, todo euro- 
peo que )ia vivido entre eatos indioa o ha viajado en su compa 
Rla, Bube per experiencia hasta que punto la creencia en se—  
l’es invisibles y generalmente malévolos pesa sobre su imagina 
ci6n religiosa. A lo largo del camino el indio se entrega - 
oonstantemente a pequeRos sacrifioios, consistantes ordin-arija 
mente en hojas de coca mascada que lanza en las gargantes, — 
los precipicios, en las corrientes torrenciales, en los pozos, 
con el fin de conciliarae con los esplritus que supone existen 
en esoB lugaree...
Los mas importantes de esos lugares sagrados eran lia 
mados huaoa por los indios de la época inca. Se han formado - 
diverseR opinionss sobre la naturaleza real de osas huacas. - 
Incluso se han intentado explioarlos de manera "pre-animista", 
viendo en ellos no la morada de seres espiriturales, sino lu- 
gnres de los que emanarla un poder onâgico impersonal. Pero - 
cuando se les estudia atentamente se desoubre.que este culto, 
oomo tantos otros entre los indios, estoba ba sa do en creen- 
cias animistas, intimamente asocladas, al menos en ciertos -
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casos, oon 1q venaraolân extremadamonte desarrolloda de loa - 
antepaaadoa que oaracterlzo a la religion inca" (l4l).
"Hay en esta tierra tantos idoles oomo oficios, no - 
quiero deoir hombres, porque cada uno adora lo cue se - 
le antoja. Empero es ordinario nl pescador adorer un - 
tibivrén o algûn otro pez; al cazador, un ls6n, un oso,- 
o una raposa, y tales animales con otros muchas avas y 
sabandijas; el labrador adora el ngua y la tierra; to—  
dos en fin tienen por dieses prinoipalislmos, al Sol y 
Luna y Tierra (...) Entre sus uucligs hua cas (asi lia—  
man los idoles) habia muclias con baculos y mltraa da - 
Qbi3poB;mas la causa dalle aun no se saba; y los indios 
cuando vieron obispon con mitras, preguntaban si era - 
guaca de les cristianos" (142).
Segun Pérez Palma, "En el concopto mltico de las hua- 
cas, no solo se encuentra el anlmlsmo an sus diverses grades, 
sino tamblén al mito natural y el culto do la vogataclon" —  
(143).
Para Hernando daSantillan las huecan hlciaron su a^m 
ricion en tiempos de Topa Inga, lo cual paroce indioar qua as 
una hierofania tipioamante incalca.
"La adoraclon de las guacas, sogdn la relacion qua - 
parece mas cierta, es que es noderna introducoion por Topa - 
Inga, y dicen que el origan de adorar las huacas y tonellas —  
por dies, nasclo da qua estaiido la ma dre do diclio Topa Inga 
preMada del, lia blé en al vlontro y di.jo que el Hacedor de la 
tierra astaba en los yungas, en el valle del Irma. Después de
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mucho tiampo, siendo ya hombre y manor el dicho Topa Inga... 
déterminé de Ir a buaca el Haoador da la tierra al dicho va­
lla de Irma.. .y alii estiivo muchos diaa en oraciôn y hizo mu- 
chon nyiuioa y al cabo de cuarenta dias le habl6 el Pachaho o^ 
mahc. ..Y por esto el ingu y los que con el eetaban la hide—  
ron grandes saorlficios...la guaca les dijo por quella piedra 
en quo los hablaba...que alii en Irma le edificasen una casa 
..." (144)
1 .- EL OOHC'BPTO PS "HUAOA"
Begun Harcilaso "huaoa" significa idolo, pero, sin em 
bargo, en su deaeo de enoumbrar a la raligién inoaica, no - 
acepta quo el equivalents verbo al sustantivo huaoa puede si£ 
nificar idolatrar. A este respecto, conenta Palma, que "si el 
sustantivo es huaoa, oon la tsrminacion ay, oomûn al Eheohua, 
es huaoay idolatrar, y oon la terminaoién an, es huacan, Idé- 
latrn y si a este verbo se a^p'oga la terminacién gui, résulta 
huaoanqui, que signifioa "tu idolntrarâs". Tamblén signifloa 
" 00 sa satîrads, como érboles, peFlas, piedra s grandes, o tant- 
bien sepulcros y rincones de las casas" los que eran oonside— 
rados oomo "lugares santos, oratorios o santuarios" (145)
(îéraara afirma exiJlicitaniante que la palabra (huaoa) - 
se refiera a la lamentaoion (huaccay) que ara onraoteristioa 
de todo el culto peruviano, *ero igu-ilmenta pue de relacionar- 
se oon el quichua huao ("aparté") y huaooay (mantener, guar- 
dar) el acento puesto sobre la calidad de otro, de inaooesi—
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bilidad, el sentimiento de diatanoia. (145).
Para Karten "la palabra huaoa ea queohua pero fue odoj_)
tada por la langue aymara. En lo que conclerne a au significa- 
do, hay pooaa dudas de que este relacionada ooii el verbo hua—  
cay (liauoana), que quiere deoir "llorar" "gemir". Be puede do- 
ducir que el sustantivo huaoa si,jnifioaba nimplemente, en su -
orlgen, "uh lu/^ar donde so gima", no hay por que extraHarse -
cuando se considéra el papal tan importante que los gemidos - 
rituales juegan an là vida religiosa de los indios, especial—  
mente con ooaeion de duolos...Es probable qua la palabra huaca 
fuera atribuida a aquellos lugares o tumbas donde fueron ente- 
rrados personajes notables, ouyas almas eran venomdos como co 
sas sobrenaturales qua ejercian una cierta influancia sobre la 
felicidad de loa vivos. Esta hipotesis se encuentm apoynda 
por un astudio detallado de los lugares sagrados considerados 
Como huaoaa" (147).
Otro punto da vista da indole filolégica sobre el con- 
cepto da huaca noa lo ofreoe Brundage : "Es probable qua la l^a- 
labra sea una forraacién nominal de huao. que significa "an —  
otra parte, aparte, otro, diatinto, a un lado", oon oonnotacio 
nes aiempre de aeparaoion, de extraho e incluao de hoatilidad. 
Huao auyu. por ejemplo, as el ejdroito anamigo, literalmente 
"el otro grupo". Como nombre, huaoa debe significar "lo qua - 
as desoonocido o esta allé". Esta loctiira del signifioado de la 
palabra enté apoyada en el andlisis de su isi/jnificado secundn- 
rio o derivado, porque huaca signifies algo qua as adverso o 
algo que so sale da lo ordinario, como una formaoion roconn -
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aparecidn an cirounatancia extraRm, una persona fea y grotesca, 
una patata de forma'fantâstioa toraada del cainpo, o una grande 
e tnsolita ciudad. Puede signifioar tamblén algo terrorifico... 
Be uno de los oonoeptos religloaos bdsicos del hombre, porque 
engloba eu sentido de Inescrutabilidad a Intratabilidad dal - 
mundo del mas alia. Miado y temblor reverencial eetan inolul—  
dos en el. Podemos traducirlo como "aanto". Para el pueblo que 
hablaba el quechua, huaca nunca signified, segiîn pareoe, "po—  
dor on general". Siempre se habia de encontrar an una oonoreta 
presjncia espacifioa, que se i^ensaba oomo un aparté...
Por esta partieularidad, el huaca podia ser trasladado, 
robado o destruido. Un ayllu, por ejemplo, podia ataoar el pue 
bio de otro ayllu y llevarse su huaca principal", (148)
Be han hocho muchoa intentes para descubrir el verdad£ 
ro signifioado de la palabra huaca, dice Karsten. No se puede 
sacar ninguna conclusion definitiva de esas interprataciones,- 
puea cada una de alias no exprasa sino los puntos de vista eu_b 
jetivos do obsarvadorea europeos respecte al culto indigene.
Brundage en otra de sus obras dice que "Solamente una 
do nuastras fuantea hispanas se digna darnos un informe del - 
si<inificado da huaca, un concepto basico para oualquier com- 
prension da la religion peruana, por lo tanto, lo que digamos 
da ello tiens que ser por fuerza un poco supuasto" (l49).
De lo dicho se colige que no as facil delimitar exacta 
mente el concepto de huaca, y que solo podemos por ahora apro- 
xiraarnos a su auténtioo signifioado.
Johann Jacobo von Tschudi, ilustre investigador y aut_o
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rlded en cueatlones de civillzacién Incaice, nos ofreoe en su 
dioolonario de la longue queohua la siguiente definieldn des­
criptive de huaca; ”toda representacién de la dlvlnidad, le - 
divlnlded mtsma, todo temple- o lugar que, en le creencia de 
los indigenes, esté habitado por un espfritu, bueno o melo; - 
les tumbes y los lugares de sepulture; tode extraordineria ma 
nifestaclén de belleza o feeldad ouyo orlgen debe buacarse - 
fuere de los hechos naturales -por ejemplo- une mujer que ha 
dedo a luz dos o mâs nlRos, un huevo con dos yemas, niüos que 
poaeen més dedos de lo normal, cuyos miembros estén deforme- 
dos, que porte un labio leporine, etc... las grandes fuentes 
que surgen entre rocas; las pequefias piedras de colores varie 
dos que se encuentran en los riechuelos o en les pleyes; les 
cimes escarpadas y las eltes montâmes; las cordillères perue- 
nes". (1 5 0).
B) HATUBAIEZA DE LAS HDACAS.-
Las mlsmas dificultades hebidas pera aproximarnos con 
preciaidn al concepto de huaca, surgen, acentuedss, a le hore 
de querer penetrer en le neturaleze intima de las mismas, por 
que en definitive, le entrega signifIcativa de un concepto, - 
la definioién de une reelided no es otra coss que el desvela- 
miento de su esencie, el conocimiento de su netureleze. De - 
Bhf, por tento, que en le medida en que tengamos ecceso a 1a 
naturaleza de la huaca, estaremos capacitados pare oonceptuar 
la de la mènera més auténtica.
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SegiSn Pérez Pelma, el concepto de huaca, socioldglca- 
mente hablando, ea équivalente al de fetiche, represents un - 
objeto individual, una fuerza demonfaoa. La huaca ea también 
un objeto individual que représenta a un demonio proteotoÇ La 
individualidad de la buaca reside en que, como el fetiche, - 
las virtudes no pueden ser traspesadas a otro objeto y que el 
carâcter demoniaco de la fuerza no se debe a ninguna cualidad 
exterior de la cosa, sino a una virtud deblda al espfritu que 
contlene. Para Cornejo, dice Palma, el nombre de fetiche pro- 
viene "del feitlçco portugués derivado del latfn faotiliua" y 
consiste en la adoracién de loa objetos artificialmente arre— 
glados. la huaca, en este aspecto, difiere del fetiche ya que 
no siempre es un objeto artificial. La huaca lejos de ser un 
equivalents exacte del fetiche, le supers y abarca desde el - 
fdolo de paie haste les Inaccesibles cordillères y los rioa - 
mâs oaudalosos. Por esto, llamaremos huacas a todos los ido­
les de existencia individual, y huillcas a todo lo que es exis 
tenda impersonal (151).
El jesuita andnimo dice que "Dos mèneras tenfan de - 
temples, unos naturales y otros artificiales. Los naturales - 
eran cielos, elementoa, mer, tierras, montes, quebrsdas, rioa 
csudalosos... todas las cuales cosas fueron por ellos reveren 
ciadas, no por entender que allf habfa alguna divinided o vir 
tud del cielo, o que fuese cosa vive, sino porque crefan que 
el gran dies Ilia Tecce habia criado y puesto allf aquella - 
tel cosa y seHalândole con cosa psrticulsr y singular... pore
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que Rirviaaa de lugar aagrado y como aantiiario donde él y Ion - 
otros diosea fueaen adoradoo....
Y estos lugares naturales se llamaron en su longna do­
ll os diferentemente; oomo las curabreras ar>ac)iitnn, las cuevar -- 
h uacas. los montes, orcos... y los modernos auadieron que los - 
dloues msnores, cuando enviados del gran Dios venian a la tie—  
rra, reposa ban en los tales lugares y los de jaban como conoagrçi 
dos" (152).
Para el a ut or de la Re lac ion Anônina ijarecese que la - 
"saoralidad" de la huaca le viens solo y exclusivamente de ser 
obra divina, de haber sido creada por el gran dios. Cristobal - 
de Holina, el Almagrista, sostiene iina opinion semojante cuando 
dice que "La orden por donde fundaban sus huacas, que ellos ll£ 
maban a las idolatrfas, era porque declan que todas criaba el - 
sol, y que les daba madré por madré ; que mocJiaban a la tierra - 
porque decfan que tonla ma dre y tenianle heoho au bulto y sus - 
adoratorioB} y al fue go decfan que también ténia niadre, y al - 
niaiz y a las otra s aementeras y a las ove jas y ganadoa decian - 
que tonian madré... y al oro asiniisrao decfan que era légrimas 
que al sol lloraba y asf cuando hallsban algûn grano ;rande du 
oro...ponfanlo en su adoratorio y decfan que estando allf aque­
lla huaca o légrima del sol, todo el oro de la tierra sa veufa 
junto a él... (l53)
Una huaca era a la voz una localizaciôn de poder y el - 
mismo poder l’esidenta an un objeto, una montuHa, uno tumba, una 
moraia ancestral, usa ciudad ceremonial, un santuario sagi’ado,.. 
El poder que capacitaba a los habiles artesanos a producir ou—
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riosas piozas de orfebrerfn o tspicerla fina, de rioa tintore—  
ria u otros por el estilo era también huaca. (l54)
Otra caractoristica de las huacas qua podemos deatacar 
ea 3u contagiosidad sacral, ya que en los lugares an que sa pa- 
raban con sus huacas se convertian en eantos; "Y no solo reve­
rs no ian las huacas, pero aiin los lugares donde dicen que descan 
saron o estuvieron las huacas, que llaman Zamana, y otros luga­
res de donde ellos las invocaban que llaman cayan, también ..los 
reverencian".(l55)
El autor de la Relacién Anénima sefïala otra cualidad - 
de las huacas: su carécter reproductor "Y de aquellas guacas - 
fueron multiplicande muchas més, porque el demonio por alias - 
los hablaba, lea hacia creer que en tanta nultiplicacién, que - 
ya casi coda cosa tianen su huaca" (156).
Gasi todas las huacas, afirme Brundage, poseian el poder 
de hablar, es decir, eran oraculares. Esta caracterfstioa idén- 
tifica al huaca edemas como una personalidad. Eran los viloas - 
0 idoles modelados, que eran escuchadoo absolutamente, porque 
el habla parecia mas natural a las huacas hechos por la mano - 
del hombre... (157)•
Resumiendo lo dicho en torno a la naturaleza de la hua­
ca podemos deoir que las huacas fueron antes que nada lugares - 
u objetos inanimados concebidos bajo formas més o menos huma- 
nas. En los teatiraonios aducidos la huaca se nos présenta con - 
caractères muy disii.iiles: si(.qiifico "lugar donde se gime" en - 
ouyo csoo estaria relacionado con las tumba s de personas vene—  
radas; "lo que es desconocido o esta alla" lo cual nos evoca —  
el misterio, lo extraordinario, lo tremendo y fascinante; tam-
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blén sifîtiiflca poder, pero no poder, en general, sino concreto 
y especifico; participa del foticlii.eiio y del aniiiismo, pero - 
los sapera; su aacralidad, su misterio, su poder le viene de - 
su origan divino, de ser crendos por Dios; su poder sagrado - 
es oontagioso; tienen capacidnd oracular y se muestran coiao - 
personas...
Oerramos nuestra breve reflexién sobre las huacas con 
palabras de Brundage: "...casi todos los pueblos lian creido en 
una "Fuerza" una cualidad impersonal concentrada en diversos - 
centres del mundo real y del supramundano, asequible a los —  
dioses y a loa hombres en proporciones variables, pero pecu- 
liarmente peligrosa paru estes ultimes. Aproximadaniente es el 
Kuranita de los Arunta australianoa, el raana de Folinesia, el- 
brahnian védico, al numen romano, la santidad oristiana, la - 
suerte del jugador moderno, aunque no hace fuita decir que —  
existen multiples diferenoias en los aspectos especial es y las 
aplicaciones de todos estes. Parsce que el huaca peruviano ))er 
tenezca a este rico, variado e impresionante familia de con- 
cepto (158).
0) GLAÜIFIOAÜION lE LaS HUAÜAS.-
Dentro de la denominacién general de huaoa, Péi'ez Pal­
ma, hace una diatinciôn entre huacas y huillcas. Entiende por 
huaca todos los idolos de existencia individual, ya sean arti- 
ficiales o naturales y por huillca: todo lo que as de existen­
cia imper mnal, como cerros, rios, pampas, nevados, etc. que
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considéra oomo lugares sagrados. Palma fimdsraenta su distinolén 
diciendo que del nombre de huaca no ha quedado ni vestigio para 
la posteridad, sino como nombre de algunos objetos artificiales, 
en cambio, al de huillca subsiste en muchos nombres de cerros y 
lugares como lluanca-huillca (Huancavélica), Huari-huillca, Cco- 
ri-liuillca, Rasu-huillca, Huillca-pampa y otros muchos. (159)•
En realidad podemos separar artificialmente los huacas, 
dice Brundage, en dos ciases: aquellos que como los viloas exi£ 
t fan antes que nada para coraunicar con los hombres, y los que - 
como los apaohitas, no lo hacian. Los primeros se rovelaban a - 
través de sacerdotes o chamanos, mientras que loa segundos afe£ 
taban a los hombres muda y diroctamonte (l60).
Cobo afirma que la huillca y la huaca si^^iifican en co­
rn un no solo oualquier dios o fdolo, sino también todo lugar de 
adoracion, como templos, sepultures y cualesquiera obra de las 
que veneraban y en que ofracfan sacrifioios. Pero el més usado 
era particularmente el nombre de huaca. (161)
También anota Palma que dentro de la universalidad del 
concepto de huaca liay que incluir a las Cconopas que pueden con 
siderarse como unos verdaderos feticliaa.
Eludimos todo intento de realizar una clasifIcacién mi- 
nuciosa y permenorizada del misterioso universo de huaoas, hui^ 
cas y conopas que pueblan el espacio sacro de los incas. Nuestro 
empetlo se va a limiter a ofrecer una clasificacién amplia toman 
do como critario de agrupaciôn solo y exclusivamente al reino - 
de la naturaleza al que pertenecen, concebido este de una mane­
ra amplia: animal, vegetal, mineral. ARadiromos un apartado pa-
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ra las otraa Huaoas (de dtficil clasificaoion) y otro para las 
Oonopaa.
a) Huacas hiunanaa y animales.-
Entre las huacas humanaa y animales tenemos qua raencio- 
nar a "los cuerpos chuchus" y a loa "cuerpos chacpas".
Veamos la explicacion que de unos y otros nos da el f.-
Arriaga:
"Loo cuerpos chuchus, y por otro nombre curl, que es - 
cuando nacen dos de un vientre, si mueren chiquitos los meten - 
an unas ollas y los guardan dentro da casa como una cosa sagra­
de; dicen que el uno es hijo dal rayo...
De la misma manera guardan los cuerpos chacpas si mue—  
ren pequeRos, qua son los que nacen de pies, en lo cual también 
tienen grandes abusiones, y si viven anaden al sobrenonibj’e el - 
de chacpas, y a los hijos de éstos llaman al varon niasco, y a - 
la mujer chaohi" (l62).
Ï esta adoracion a los (Jhncpas y a los Oliuchus se exten 
dfa hasta los animales y cuando ocurrfan estos movimientos, —  
erun tenidos los chacpas y los chucu-animales, como huacas de - 
los animales a cuya especie pertenecian (l63).
Las huacas mas importantes, sin duda alguna, entre las 
humanas y animales eran los Ilallquis.
"Después de éstas huacas de piedra la mayor veneracion 
y adoracion es la de sus malquis, que en los llanos llaman mu—  
naos, que son los hue so a o cuerpos enteros de sus pi'ogenitores
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génitales, que elloa dicen que son hijoa de laa huacas, los ouâ 
les tianen en loa campos en lugares muy apartados, en los maoha 
ya, que son sua sepulturas ontiguas y algunas veces loa tienen 
adomados con camiaetas muy coatoaas o de plumas de diverses co 
lores 0 do cumbi" (164).
Otraa huacas que no son propiamente ni humana ni anima­
les, pero que podemos asociar a las htmanas por la directe re]£ 
ciôn que tienen con el hombre son las cunas.
"Las cunas de los pueblos de que se hace mencién arriba
eran verdaderamente huacas. Estas son al modo de una barbacoa o
zarzo pequeho, hecha en dos palos muy labrados, y en la cabeza 
de ellos sus rostros, a quien ponian nombre de huacas. Tienen — 
particulares oficiales para ellas, y cuando se ha de hacer se - 
junta la parentela oon el oficiol, teniendo prevenida la chioha 
pars este dia; ayunan todos a sal y agi*., pero desquitanse del 
ayuno con beber. El maestro de la obra a cada pallto que pone le
asperga con chioha, y va hablando con la cuna, nombrando el —
apellido de huaca que la dio, diciendo que guarde al niho que - 
allf durniere y que cuando su madré aaliere de casa que no H o ­
rs ni nadie le haga mal..." (164 s)
b) Huacas Vegetales.-
Bntre las huacas vegetales raencionaremos especialmente 
las relacionadas con el maiz, la coca y la papa.
Las huacas zara-maraan o ses la "madré del maiz" eran,- 
sin duda las més importantes.
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"Donde ee cultivaba el mafz, cada fauiilia tenfa aii Ba­
ra ranna qua representaba a la eaenoia aapiritual del raafz, a - 
la que 36 ofreolan oraoionea. Vaaos ornamentadoa con enplgasi - 
de cerealea loa encontraiaoa en todas las ooleocionea peruvia—  
naa, y ea natural auponer que en au mayor parte aon fdoloa ca- 
aeroa" (164,b)
"Zaramamaa aon de très maneraa y son laa que ae ouen—  
tan entre las coaaa iialladaa en los puebloa. la primera ea una 
oomo muReca heclia de cafiaa da maiz, vestida como mujer con au 
anaco y lliclla, y sus topos de plata, y entiendon que oomo - 
madré tiens virtud de engendrer, y parir muchoa maiz. A este - 
modo tienen también cocamanaa para aumento de la coca. Otraa - 
son de piedraa labradaa, como chocloa o mazercas de maiz, oon 
sua granoa relevados...Otraa son algunaa oaüaa fértilea de —  
maiz, que con la fertilidad de la tierra dieron muclma mazor—  
cas y grandes, o cuando salen dos mazorcas juntas y éstas aon 
las principales zaramamas, y asi las reverencian como a madrés 
del maiz; a estas llaman también huantayzara o ayrihuayzara...
Gon la misma superaticién guardan las mazorcas del —  
maiz que salen muy pintades, que llaman micaazara o matayzara.. 
que son otras mazorcas en que van subiendo los granoos no dere- 
chos, sino haciendo oaracol. Estas micaazara o piruazara ponen 
superticiosamente en loa montones do maiz, y en las piruas (que 
son donde guardan el maiz) para que se las guarde..."
"la misma suporstioiôn tiene con las que llaman axoma—  
mail, que son cuando salen alguna s papas juntas y las guardan —  
para ténor buena oosecha de papas". (l65)
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c) Hüaoas Minérales.-
Entre las huacas minérales, sin duda, las mas importan 
tes y numerosas de todas, destacan de una manera espeoial las 
huacas liticas o de piedra. El que la piedra tenga un eignlfi- 
cado religiose prevalante en el mundo sagrado de loa incaa no 
se oxplica solamente por la oontextura litioa y orogréfica del 
espaoio vital que ocupan los habitantes del Tahuant in s uyo, si­
no que adoraas hay que explicarlo por la naturaleza hieroCânioa 
y Grntofanica de la piedra misma.
"la dureza, la rudeza, la permanencia de la materia, - 
dice Mircea Blinde, constituye para la oonoiencia religissa - 
del primitive una hierofania... la roca le révéla algo qie — 
transciende de la precaria condiciôn humanas un modo de ser — 
absolute. Ni su resistencia ni su inercia, ni sus proporeiones, 
ni su extrano contorno son humanos: son indice de una prisen—  
cia que desiumbra, que aterra, que atrae, que amenaza...
Una roca, una piedra, son objeto de devociôn y d» ras— 
peto porque repralentan o imitan "algo", porque proceden de —  
otro lugar". Su valor sagrado sa debe exclusivamente a "ise —  
algo" o a "eae otro lugar", niuioa a su existencia misma". —  
(166)
"...y algunas piedras muy «grandes también adoran y —  
moohara y les llaman con nombres particulares y tienen soire —  
ellos mil fabulas de conversiones y metaraorfosio y que fieron 
antes hombres que se convirtieron en aquellas piedras". (167) 
Entre las huacas de piedra ocupa un lugar preemiiente
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la da Huanacaui'i en la ciudad del Ouzco. De alla, dice Cobo, - 
que era de los mas principales adoratorioa de todo el reino, - 
al més antiguo que tenian loa incas después de la vontana de -
Pacaritaiiipu, y donde més sacrificios se hicieron. Esta es un -
cerro que dista del Ouzco como dos léguas y médias; por este - 
camino on que vamos de Collasuyo, en la cual dicen que uno de 
los hermanos del primer inca se volvié piedra,.. Dievaban este 
idolo a la guerre, muy de ordinario, y particularmente cuando 
iba el rey en persona...Porque tenfan entendido los incas, que 
habfa sido gran parte de sus victorias. Ponfanlo para la fies­
ta del Raymy, rioamonte veatido, y adornado con muchas plumas; 
encima del dicho cerro de Huanacauri" (l68)
Sarmiento de Uamboa relata con minuciosidad la tradi—  
oion que cuonta como Ayar Uchu se transformé en piedra, se me- 
tamorfosèé en la huaca Huanacauri. (169)
Otra huaca también importante en el Cusco as la Sahua-
Siray. Tanto a esta como a la de Huanacauri sa le tributaban -
grandes caremonias y cultes religiosos en las fiestas del 
Capao-Raymi (fiesta del sol); del Capac-Hucha (de purificacién 
de los pecados del Inca); del Citu—Raymi (para comenzar la —  
siembra) ; del Onooy-f-Iitta (para expulsién de las enfermedades) 
y del Intu (en caso de muerte del Inca, sucesién en el trono,- 
e te... ).
Da huaca de Bahua-Biray y Pitu-Siray tienen también la 
ïradiciôn de ser la conversién en piedra de otros dos hermanos.
En Jauja liay también otra huaca notable llamada Huri—
Huillca.
Son muchms més las huacas de cierta resonancia social
420
que podiamoa citar, pero no ea neoeaario para nuestro cornetl- 
do. Nos resta solo aliadlr en cuanto a las huacas ifticaa aigu 
nas modaiidades de huacas no tan principales, pero ai ùuy ve­
ne ru dus también en el pueblo.
Begiin Arriaga adoran... "también a las casas de los - 
Huaris, que son los primeros pobladores de aquella tierra, —  
que ellos dicen fueron gigantes, y es cierto que en algunas - 
partes lo fueron, y se hallan huesos de disforme e increible 
grandeza, que quien no los ve ni los toca con las manos, no - 
lo creoré...
Otras huacas hay moviles...De ordinario son de piedra, 
y las îiés veces sin figura ninguna; otras tienen diversas fi­
guras de hombres o mujeres, y a algunas de estas huacas dicen 
que son hijos o majores de otras huacas..." (l70)
"Y no solo reverencian las huacas, pero aun los luga­
res donde dicen que descansaron o estuvieron las huacas, que 
llaman Zaraana" (l7l)
"...se ha sabido de cierto que los indios de Huaylas, 
con ester tan lejos, mochaban en la puente de Lima, porque — 
hubian hechado an al rio algunas de las huacas que les habia 
quitado" (172).
Arriaga menciona otras dos clases de huacas de pie—  
dra, que son protoctores de la agricultura: los chichi y las 
campa.
"Ohichic o huanca llaman una piedra l«r(?i que sualen 
poner empinada an sus c)iacaras, y las llaman también chicra—  
yos, que as el seHor de la ohacara, porque piensan que aque—
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].la Qhacara fue de aquella huaca, y que tiene a su cargo su - 
aumento, y como a tal la reverencian, y especialmente en tiem- 
pos de la sementera, le ofrecen sua sacrificios...
Compa o larcB villana llaman otras piedras a este mis­
mo modo que tienen on las acequias, a las cualas hacen la mis­
ma reverencia antes de sembrar y después de pasudas las aguas, 
porque las acequias no se las quiebren y les faite agu%" (173)
la ultima especie de huaca do piedra, muy populares y 
que citan muchos cronistas son las Aoachitas o Apachetas.
"Cosa muy usada era antiguamente, y ahora no lo es me­
nas, cuando suban algunas cuestas o cerros o se canna en el c£ 
mino, llegando a alguna piedra «grande que tienen ya sefialada —  
paru este efecto, esoupir sobre alla (y por eso llaman a esta 
piedra y a esta ceremonia Tocanca) coca o maiz mascada; otras 
veces dejan allf las ujutas o calzado viejo... o ponen otras - 
piedras pequeRas encima, y con esto dicen que se les quita al 
cansancio. A estos montoncillos de piedra suelen liamar, co- 
rrompiendo el vocablo Apaohitas, y dicen algunos que los ado—  
ran, y no son sino las piedras que lian ido amontonando con es­
ta supersticion, ofreciéndolas a quien les quita el cansancio 
y les ayuda a llevar la curga, que eso es Apaclieta, como lo —  
noté en los Anales del Piré... Carcilaso Inga, natural del —  
Cuzco" (174).
"Y en esta tiempo, dizan que un yndio encantador se - 
antronetié por uno do los oficiales de guerra, el quai los —  
abia dicho que los Hamasen apaohitas, y los puso un rito que 
cadn pasnjero paoase con piedras grandes para dejar para el —
- 98 - 422
dicho efecto nessesario ya declarado...
Y nuclias veoes que aconteclo que loa apaohitas o se­
rres y dentro dellaa los respondfan "nora buena", con esto —  
fueron creydos por aquella pobre gente de loa tiempos pasados" 
(175).
"...y cada vez qua pasan (los indios) algun puerto de 
nieve o frio que encumbra, tienen allf por huacas y adoracién 
y se ial que la hay, un gran menton de piedras... y ofreoen - 
allf de lo que lievan; y algunos dejan algunos pedazos de pla 
ta, y otros se tiran de las ce jas y pestalias algunos caballe- 
ros y los ofrecen en gran reverencia..." (176)
Gitenios, por iSltimo, alguna huaca minerai, no ifticai 
"... y al oro asimismo decfan que eran légrimas quel sol llo­
raba, y asf cuando hallaban algûn grano grande de oro en las 
minas sacrificabanle y hechianlo de sangre y poniéndolo en au 
adoratorio y decfan que estando allf aquella huaca o légrima 
de aol, todo el oro de la tierra se venia a juntar con él... 
(177).
d) Otras H uacas.-
Hablareraos en este apartado, como previamente advert^ 
mos, de una sorie de huacas que no se ajustai: al esquema cla- 
sifioatorio del que herios partido.
"Habfa una categorfa de objetos en los que la cuali—  
dad de ser huaca ara es%xicialmente discrota, a saber: lan con 
figuraciones estelares y atmosféricas. Erun estas las entre—  
lias, la torraenta, la luna, el sol y el arco iris" (178)
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Gitatios, en primer lugar, a las Pacarinas. La pacarina 
era el lu,iBr del que el antepasado habia salldo al mundo. Dice 
Arriaga que "A las Pacarinas; que es de donde ellos dicen que 
descionden, reverencian también". (l79)
Veamos la descripcion que Juan de Santa Oruz Pachacuti 
nos ofreoe de las Pacarinas: "...los mando (tlancocapac) que en 
da provinoià y cada pueblo se escogiesen o heziessen de donde 
descondioron, o de donde venieron...y lo escogioron por su pa- 
cariscB o pacarinusca, unos a las lagunes, otros a manantiya—  
les, otros a las pehas binas y  otros a los serros y quebi-adss; 
de modo que cada provincia tomaron y escogieron para sus pacn- 
riscas" (l80)
Tienen también como huacas a los elementos més deutac£ 
dos de la naturaleza: "A los Puqios, que son los lannnntialos y 
fuentes, hemos hallodo que adoran de la misma manera, especial 
mente donde tienen falta de ogua... A los rioa, cuando Jian de 
pasallos... A cerros altos y montes... y (A) las sierras neva­
dos, que llaman Hazu, o por sincopa Rao o Kitti, que todo qui£ 
re decir nieve..." (lOl)
Brundage menciona otras clases de huaes s comunes en el 
mundo de los incas. Loa Pur un huacas eran a sa s ^iresencias a me­
na za dora s que andabon por los lugares aaolados, cam inos i-erno—  
tos, en los lejanos cauces de carretaras y lugares despobla—  
dos. (...)
El apaohito ei-u un tipo de purmi huaca. Los viojeros - 
por Ql snllca (La tierra nlta) procura ban iiiantenei' el lyfnimo 
de convGi’seciôri no fueran a ofender n los vientos en enos a al-
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va jes jiaiaajes. En loa pnaoa altos... OLiando la tormenta amena 
za.... o cuando la caida de la noche atenta contra uno... en 
esns ocasiones el viajero habla dlrectamente al apachic, "el 
n ue le da a uno la fuerza para segulr" (...) Se le podfa - 
ofreoe ciiali|uier cosa... (...)
La variacién més significative de apschita, prosigue 
Brundage era el uano. El usno que servis como tribunal del - 
Inca en el centro de la gran pleza. Era esencialmente un lu- 
ger de epifania divina y, por tanto, un lugar de sacrificios 
(...)", (182)
Por lîltimo, otro tipo de buses era el simulacrum. El 
huaca que créé, clasificé y sostuvo toda clase de seres. Ge- 
neralmente, pero no siempre, esta presencla encontraba su - 
hogar en une estrella o constelscién en el cielo nocturno. - 
(183) .
e) Csnopas.-
Segiîn Pérez Palma, La Cconopa es un verdadero feti—  
che, pues ordinariamente es un muQeco de palo o piedra. Psl- 
ma presents dos interpretaciones etimolégicas distintas de - 
le palabra oconops. Ls primera es una degradacién del voca­
ble Coonipacc (Cconi, cslor y la particule peso "el que", - 
significa, por tanto, "el que calienta". Le otra parecese - 
también alternacién de HbuRupacc, "el que reune o junte". -
Ambas interpretaciones no se oponen el sentido mltico de la 
palabra Cconopa que represents al demonio protector del bo—
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gar. (184)
"Las coriopas, que en el Cuzco y por allé arriba llama 
chancss, son propiamente sus dioses lares y penatea, y asf las 
llaman también Huacicamayoc, el mayordomo o dueno de Is casa; - 
estas son de diverses materias y figuras, sunque de ordinario - 
son algunas piedras particulares y pequenas que tengan algo de 
notable, o en la color o en figura" (185)
Très caracterfsticas atribuye Palma a la Cconopa; prime 
ro, un poder que reside en el espfritu; segundo capscided de —  
ose don de poder para producir efectos segdn los deseos del po­
sséder; tercero, ceremonias dedicadss al fetiche para que ejer- 
clte sua virtudes en bénéficié del dueno y en contra de loa ene 
migos de éste. De esta caracterizacién de la Cconopa se colige 
claramente su parentesco con el animisme.
Las Conopas eran multiples y variados. Habfa conopas pa 
ra las personas y las partes de su cuerpo, pera loa animales, - 
para los vegetales, e Incluso para las cosas.
Le conopa o demonio protector de los animales, por ejera
plo, eran algunas piedras bezares manchadas con la sangre de -
los sacrificios.
"Por conopas suelen tener algunas piedras bezares que 
los indios llaman Quicu, y... se han ballade algunas manchadas
con sangre de los sacrificios" (186).
"Habfa otras conopas que eran personificacién de alguna 
parte del cuerpo, como, por ejemplo, la llamsda Chenca que te—  
nfa figura humana. Le palabra chance désigna en quechua el éngu 
lo donde estén ubicedos los érganos sexuales. Era el idolo pro­
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tector del sexo.
"En un pueblo de la provincia de Concbucos... se hallé - 
una muohacha de hasta oatorce atlos, de rare hermosurs, y que —  
por ellas habfan sus padres y caciques dedicéndola a uns huscs 
llamada Cbanca, de figura de persona, y de piedra, con quien la 
casaron y celebraron sus bodes todos los del pueblo, ssistiendo 
en un cerro très dfes oon grandes borracheras" (187)
Hay también conopas més particulares, unas para el mafz, 
que llama zerap conopa; otras para Iss pspas, parep conops; 
otras para el aumento del ganedo, que llaman caullama, que aigu 
nas veces son de figura de carnero" (188)
"Las conopas son hereditariss. "... lo ordinario es que 
las conopas ae hereden siempre de padres a hijos, y es cosa —  
cierta y averiguads... que entre los hermanos el mayor tiene - 
siempre la conopa de sus padres, y él ha de dar cuenta de elle 
y con él se descargsn los hermanos...." (189)
Arriaga aclara, ademés, que huacas y conopas se distin—  
guen, aunque unas y otras seen objeto de la misma sdoracién. "A 
todas las conopas, de oualquier manera que sean, se les da ls - 
misma adorecién que a las huacas; sélo que la de éstas es pébl^ 
08 y comiîn de toda la provincia, de todo el pueblo o de todo el 
ayllo, segiîn es la huaca, y la de les conopas es secrets y parti 
cular de los de cada casa" (190)
Nuestro itinerario por el espaoio sagrado de los Incas 
nos ha permitido observer le "fauna" y la "flora" bierofénics - 
de sua huacas y conopas. Huacas y Conopas son, sin duda alguna, 
claves imprescindibles, para tener ecceso al misterioso, mégico
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y exético mundo de la saoralidad inoaica.
4.- MIHISTROS DE LA RELIGION INOAICA.-
Bajo esta denominacién general vamos a trater de to—  
das aquellas personas que, en la religién de los Incas, ejer- 
clan una funcién religiose, ritual, mégica, edivinatoris e in 
cluso terapéutica. En la lecture de las crénicas hemos podido 
constater que todas estas funcionea ae iabricaban mutu^^mente 
y que una sole persona ejerofa, con frecuencia més de una 
funcién. "Muchas veces se confundfen eatos oficios... uséndo- 
los todos juntos unas mismas personas, y otrss andbban aten—  
diendo cada uno a] suyo; si bien lo més comun ers lo primero, 
que los sacerdotes eran juntamente confesores, médicos y he—  
chioeros" (191)
Los "ministres de la idolatrfa" como le llaman cl p.- 
Arriaga (192) eran los necesarios intermediarios entre los —  
creyectes, la divinidad y les huacas. "La gente comén no iba 
personaimente al sol ni a le huaca, porque tenfan gran teoor, 
sino cuando se les oî'recfe alguna necesidad, iban a un hochi- 
oero, que habfa muchos y hablaban con las huacas y eran como 
sacerdotes; y 8 estos daban las cosas que llevaban para hacer 
sacrificios; y dicen que a estes haul .ban las huacas y daban 
ropuesta de lo que habfa de ocaecer sobre lo que les pregunta 
ban"... (193)
"Su néniero era excesivo, porque no habfa adoratorio - 
grande o pequeilo, ora fuese arruyo, ora fuents, cerro o cual-
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quier lut.ar de vencraci(5n, que no tuvlese seiialedo sue minla- 
ti’03 y guardas..." (194)
Dentro del gremio de loe ''ministroa de la idolatrla"- 
hsbfa una auténtica eapecializeol<5n y variedad de funoionea. 
Eats diversidad de funciones "religioaas" de lea ininistros de 
la religion inoaica viene expreaada en lea crdnioaa per dife- 
rentes denominaciones que eluden normalmente el quehecer espe 
office que realizan cade une de eatas eapeciea de minlatroa.
Criatdbal de Moline, el Cuzquetlo, reaene loe dlferen- 
tes oficxos y nombrea de loa hechiceros (adivinoa): "... te—  
nfsn heoliiceros de mucliaa maneres las provinciaa, loa ofloloa 
y noabi’es de les cuales erau diferentea loa unos de loa otros".
EnnuGicratüoa, a eontinuacxdn, loa nombrea y ofloloa de 
loa hecliicRroa, aegiîn el Cuzquefio, reeucilendo lea funoionea - 
que etribuye a cada uno:
- Calparlcugul; seorlfloan anlmalea y adivinen aoplen 
do en loa bofes.
- Viro piricoa: quemeban oebo de oarneroa y coca y - 
vefan lo que bob fa de suoeder.
- Acblooc» ecbeban auerte con granoa de melz y es—  
tlôrcol de oarneroa.
- Cemasoua; ourenderos oon yerbaa y edlvlnoa.
- yacercoea: naturalea de Kuaro, edlvlnoa mcdlunte el 
fue^o y Linoü cenonea de cobre.
- Ilecbloeros; ton fan a cergo las liuacaa a trevés de - 
las oualea duban respuesta y deaempen^bon también el oflcio - 
de oonfesores. (1 9 5)
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El P. Pablo José de Arrlegs en el capftulo que dedica 
a loa "ministros de la idolatrfo" enumero una eaplla game de 
ministros oon eepeoificscién de sus funciones. La nomenklatu­
ra utillzade por el P. Arrlsga no coincide, en absolute, oon 
la eiapleeda por el p. Cristébel de tiolina, el Cuzqueuo.
"Estes que oomunmente llamsmos hechloeros..., oon nom 
bre general se llaman Umu y Islccs, y en algunas partes Oha—  
cba, y Auqut, o Auqullla, que quiere decir padre o viejo, pe- 
ro como tlenen diverses oficlos y minlaterlos osf tewblén —  
tlenen diverses nombres partlculerea". (196)
Vearaos, en sintesls, les nombres y ofloloa de coda - 
une de las especies de ministres, segiîn el P. Arrlegs:
HuBcBpvlllac: el que guards y hebla oon la huaoa, ha- 
ce les ofrendas y los sacrlfloios y enseiïa la Idolâtrie.
M.BlauipvlllBo: el que hable oon los malquis (muertos); 
tlene el mlsmo oflcio respecte a los malquis que los husoapv^ 
lise oon les buBcss. LiblaapavlllBc: el que habla oon el rayo 
y PunchBopvlllBc: el que hebla oon el sol. Cada uno de estos 
tlene un mlnlstro menor llemado Yanapac (el que ayudo).
tiacsB 0 Ylhai Los que curan oon rail embuâtes y supers 
tlciones.
Aucachlc: que en el Cuzoo llemen Ichurfa, es el oonfe-
sor.
Azuac 0 Accaz; el que beoe la ohlcha para las fiestas 
y ofrendas de las huecas.
Sooyac: es el sortilege y adlvlno por raeloes.
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Repjsc; es también adlvlno per loe molledos de los bra
zos.
Pechericue. o Pecohacatlc. o Pachachuoi es otro adlvi 
no por loa pies de unas arsHas que llaman paccha.
IJoscoc: es adlvino por aueBos.
Hararicus. o Cuyricuoi es el que adlvlne por medio de - 
los cuyes.
Todos estos oficlos y mlnlsterlos son comunes a bombres 
y mujeres, aun el confesar, que también hay mujeres grandes - 
oonfesores: Pero lo més comiin es los ofloloa principales ejeou 
tallos bombres (...) (197).
Ademés de los ministros cltados, aBade el P. Arriaga, - 
otres dos closes: Los Parlanas que se ellgen cada aBo para la 
guards de las cbecaras y los Ceuchos o Runapmlcus que son "un 
género de brujos, que ban muerto mucha gente, especlalmente mu 
obacbos". (198).
Segiln el Jesuits Anénlmo: "Très dlferenclas habfa en la 
gran Pirue de ministros de los Idolos y templos y sacrlfloios.
La primera, de los que... eran maestros de les ceremo­
nies y rltos que habrfan de user..." (199) .
A esta primera dtferenola pertenecla el gran "Vllaboma", 
el pontffloe méxlmo. El sutor Anénlmo describe, s ccntlnusclén, 
la forma de vida, ocupaolones y dbllgaclones del Pontffloe, sln 
duda slguna, un tanto hlperbéllcamente. La tmégen Ideallzada - 
del Vllaboma que nos presents este autor contrasta con la des- 
crlpclén realists que a ceroa de el mlsmo nos ofrece Cleza: -
"y hablendo oomldo y muchas veoes bebldo, estando, asf el rey
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como el grand aacerdote, como todos los demés, bien alegres y 
callentes dello, slendo poco mds de medio die se ponlan en - 
orden y comenzaben bombres a cantar..." (200) "El secerdote - 
mayor tenfa aquelle dlgnlded por su vida y era casado y era - 
tan cstimado que competfe en razones oon el Inoa... El Inca y 
él jugaban mucbas veces a sus juegos... y no daban tal digni- 
dad a bombres bajos ni obscures, eunque tuviesen muchos mere- 
ctrolentos", (201)
El anénlmo después de subrayer les eltas virtudes del 
gran Vllaboma habla de los otros ministres perteneclentes a - 
este primer rsngo. Después del Vllaboma, segén él, venlan los 
Vlllce. que eran como prelados en los pueblos y provlnclas en 
némero de dlez, y después de los Vlllcas hsbfa vioarlos, vls^ 
tadores y yanavlllcas.
"Todos los ministres y sacerdotes de esta primera dl- 
ferencla, asf mayores como menores, no eran casados ni se po- 
dfan caser segifn sus leyes..." (202) En este punto bay una - 
dlscrepancle total entre el Jesuits Anénlmo y Pedro Cleza de 
Leén.
"La segunda dlferencla de ministres eran los que Ser­
vian de adlvlnar los cases venideros, o loa présentes pero —  
muy remotes del lugar donde estaban, que coménmente se llema- 
ban huatuc. este es, adlvlnos. (...) Las dlvlnaclones que ba- 
cfan era, o por el vuelo de las aves, o por las Intestines de 
loe saoriflclos, o por le suerte que ecbaben.o por la contem- 
pleclén de les estrellas y de sus oonstelaolones, o por las - 
reapuestss que daban los oréoulos; (...)
— Iü8 — 432
De entre estos ministros se elegfan los que habfan de - 
ser Ichurls.esto es, oonfesores" (203)
En este spsrtedo, el Anénlmo, haee referenda a un Ha—  
tun Ylllca que no esté muy claro de qulen se trsta ni de como 
se Inserts en la jerarqufa. A veces parece ser otro tltulo del 
Vlrscocha. Son funciones del Huatun Villes: presldlr la coml—  
slén de emautas, que examine a las oonfesores, dicter manda- 
mlentos, absolver de algunos pecados reservados.
La tercera dlferencla de ministres era de los que llama 
mes humu, hechicero, nacac, carnlceros o desolladores de anima 
les pare el sacrlflolo. Estos eran como slervos y ministres de 
los de le primera y segunda dlferencla. (204)
Como acabamos de ver, el autor Anénlmo nos ofrece ya - 
una clasifloaclén reductore de esa varlcplnta famllla de "mi­
nistres de Idolâtries" de le rellglén Inoalca. Esto supone In- 
dudeblemente un peso Importante.
para no multlpllcar, sln necesldad, los dates reltera- 
dos que con variantes accldentales nos ofrece les Crénloas, va 
mos a ofrecer una clasificacién resumlda de los ministros y —  
personas consn^redes del Incanato, slgulendo fundamentalmente 
el p. Cobo. El P. Bernabé Cobo es deudor, en gran parte, del - 
llcenciado Polo de Ondegerdo, autorldad, como ya dljlmos, en - 
ternes de rellglén Incalca.
A.- SACEBDOTES.-
Cada dlvinldad Inca tenla su corte sacerdotal. El me—
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tropolite de todea estes Iglesias era siempre el sumo aaoerdo- 
te del servicio de loti, y vlvla en Corlcanoha. Era el Vlllac- 
umu (hechicero anunciante), y su cargo era levltico en una —  
de las familles Inoas. (205)
Segün Cobo "Debajo del nombre de sacerdotes se bon de 
entender todos los bombres que estaban dedlcados al culte ce - 
eus falsos dloses y entendian en ofrecerles sacrlfloios y ha—  
cer cuantas superstlclones entre elles se usaban; y como estes 
eran muchas, asf también lo eran las suertes que babfan de sa­
cerdotes", (206)
Exlstfa entre elles una jerarqufa. "Habfa entre elles 
eu orden y grades de ministres mayores y menores;.., los sacer 
dotes eran del ayllu y famille de Tarpuntay, y por eso los 
llemaban Tarpuntees, y no podfen série de otro llnaje; y el - 
saceidote supremo dellos,... era el que presldfa en el templo 
del sol, que estaba en la cludad del Cuzco, el cual era la dig 
nlded supreme entre elles y el superior y prelado de los demés 
sacerdotes, asf del sol como de los otros dloses.Mamabase - 
YllIao-umu... si cual loa espafloles corromplendo el vocable, 
nombraban Vilaema".(207)
En cuento al acceso el mlnlsterlo sacerdotal habfa vo- 
rlos pr oc ed j-ml en t os 5 "... Institulanse unos por clcccién y —— 
nombramlento del Inoa, o sus gobernadores, otros por suceslén 
de clertos ayllus y llnajes,...y otros por ofreclratento de —  
sus padres, caciques o mayores; y esto, no acaao, sino por vs- 
rios sucesos y ocaslones. Més adelante, expllca el P. Cobo, _
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de una manera conoreta, las clrcunstancies que motlvan el des 
tlno de determlnadas personae al secerdoclo. "Los dlputados - 
para este oflcio se elegfan desta mènera: si nacfa en el cam- 
po elgun vardn en tlempo de tempested y truenos, tenlan euen­
ta con él, y después que era ya vlejo, le mandabsn que enten- 
dieae en esto... tenfan creldo que el sacrlfIclo hecho por ma
no déste era més scepto a sus huacas que de otro nlnguno. -
Item, los que nacfan de mujeres que aflrmeban baber concebldo 
y parldo del Trueno, y los que nacfan dos o très juntos de -
un vlentre, y flnalmente, aquellos en qulenes la naturslezs -
ponfa més de lo comdn... todos estos eran consagrsdos por sa­
cerdotes cuando vlejos..." (208)
B.- SOfiTILEGOS.-
Los sortileges eran los que adlvlnaban por suertes, - 
pero no tenlan nlngiSn pacto ni comunlcaclén con el demonlo. - 
En este punto Bernabé Cobo slgue, de uns manera especial, a - 
Polo de Ondegerdo.
"El oflcio de sortileges tuvleron estos Indies no sé- 
lo por licite y permitldo, més también por dtll y necessrio.. 
Ejercltébanlo asf bombres como mujeres, aunque més oomunmente 
bombres... Todos cuantos entendfan en esto eran gente Iniftll, 
pobre y de baja suerte, como los demés bechlceros, a los cua­
les elegfa el cacique de cada pueblo, después que les faite—  
ban las fuerzes para trabajar... (...)
Usaban este oflcio con dlferente género de Instrumen-
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tos y artificios, y le més comén era oon maiz, con frisoles y 
con unaa pedrezuelas negraa y de otros colores diferentes...
Lo segundo, usaban para estas suertes de unas aratlas - 
grandes que tenfan en ollas muy bien tapadas... (...)
Lo tercero, tenfan otro nenera de suerte y everigua—  
cién de lo porvenir; y era mascando coca y eohando su zuoo «• 
con la saliva en la palms de lo mano.« «
Lo cuorto, soifan mater aves, carneros o corderos, y 
soplando por cierta vena de loa bofes, decfan que ballaban en 
ellos sefialados por donde adlvlnaban lo que habfa de suceder.
(209).
"Ninguns hechlcerfa ni auerte de ugüero hazfan, dice 
Polo, que no fuera precediendo sacrlfIcio grande o pequefio, - 
segiSn la necesldad de la persona, 6 causa porque se hozfa". -
(210)
C).- HECHICEROS IiffiDIOOS.-
"Llamébanse estos médicos Oemasca o Soncoyoc: los cua­
les, preguntados qulen les dlé o ensehé el oflcio que usaban, 
los més daban por principal causa y respuesta haberlo soRado, 
dicicndo que estando durmiendo se les spsreclé algune persona, 
que, dolléndose de su necesldad, les dljo que les daba fecul—  
ted para curer de aquellas enfermedades que curabon"...(211)
SegUn Polo de Ondegerdo, "Destos bechlceros, assf co­
mo bay mueho niîmero; assf también bay mucbas dlferenclas... 
Las que bazen semejantes hecblzerfas son casl siempre mugeres
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y para estes mezclas vsan tener mueles. clientes, y figuras de 
onejas hecbas de diferentes casas, cabelloa, vlBas, sapos, - 
vives y muertos, conchas de dlferente manera, y color... Y en 
sintléndose alguno enferma soude luego a estos hechlzeros pa­
ra que deshagan el daBo, que sospecban auerseles hecho por al 
giln mal suyo, y con vlsajes y superstlclones varias bazen és- 
to, y mucbas beces con lo que dan a los enfermas pare aanar,- 
mueren." (212)
Los otros médicos que no usaban de estas confecclones 
ponzoBosas, tenfan varias modes de curer. Frlmero bacfan oler 
ta barina de malz blanco y negro y de otros colores... y po—  
nléndola, en le mano del enferma, le mandeban que la soplase 
en sacrlficlo a las huacas, diciendo clertas palabres;:.. Des 
pués desto, mandeba el hechicero al enferma que dlese de comer 
a sus dlfuntos... que porque padecian bsmbre sus dlfuntos, le 
habian bechado msldiciones, por donde habfa enfermado.(213)
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D ) . -  ADIVINOS. -
Se llamnban timu y au dlferencla con loa aortilegoa - 
radlca en que sus adlvlnaolones la realizeban mediniite invo- 
oaclones al demonlo; "... al cual aolion invocar de mucliaa 
manera a: unaa veces liaclendo ciertaa rayas y cercos en el siie 
lo, hablando palabras a propéalto; otrua se entraban en un - 
aposento, y eerrado por dentro, usaban de ciertao unturas y - 
se emborrachaban hasta perder el sentido, y después, a oabo - 
de un dia, declan lo que les preguntaban... (...) Otras veces 
respondia el demonlo a sus ministres desde una piedra o desde 
otra cosa tenida por ellos en veneracién; y no pocas ne les - 
apareola vislblemonte en varias y espantosas figuras... (...)
La invocacién del demonlo que haclan estos adlvlnos 
con més solemnldad era por el fuego, a qulen revorenciaban y 
adoraban por muy principal huaca.... Usaban de este género - 
de adivlnar solamente en negooios muy graves y de importancia. 
Mo se bacla esta Invocacién dlabéllca sln grandes saoriflclos 
de nlKos, oro, plata, corderos blancos sln manolia alguna y de 
las otras cosas preoiosas que sollan sacrificor a sus huacas; 
... (214)
Segûii Polo de Ondegardo, "Otro género de hechloeros - 
aula entre los Indlos...., que son como brujos. Que toman la 
fi,cura que quieren y van por el agua en brevo tlempo, mucho - 
oaiaino; y ven lo que pasn, hablando el demonlo, el cual les 
responde en clertas pledras...." (215)
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E).- IGIiURIS; ÜOHgESORBS.-
Segûn el Anénlmo, "De entre estos mlnistroe (los an­
tes enumerodos) se eleglan los que habian de ser lohuris, ej 
to es, oonfesores, para oir los pecados de cada uno del pue 
blo, y para esto habian de ser tan instructos en las cosas - 
de BUS dloses y de su rellglén, como los de la primera dife- 
rencln, porque de otra manera no podlan usnr esa oflcio". - 
(...) (216)
Por la descrlpclén que lia ce este autor de la oonfe- 
slén, de su naturaleza, de sus ministres,de los peecados que 
habian de confesarse, etc... se observa una gran slmilltud - 
entre ol ritual Incaico y el sacramento de la penltencla de - 
la rellglén catélloa. iExistla realmente esta homogeneldad que 
aparece en el Anénlmo y en otras Crénloas?. Aunque Francisco 
A. Iioayaa califlque el uso de la oonfeslén en el Imperlo Inca 
de "seml-supercherla hlstérlca" (217) lo cierto es que auto- 
res ton acredltados en esta materla como Crlstébal de Mollna, 
el cuzqueHo /2l8) y Polo de Ondegardo (219), por cltar sélo 
loa de mayor autorldad, habian de la oonfeslén en termines - 
semejantes.
Es ourloso hacer noter, no obstante, que el proplo - 
Jesulta Anénlmo en otro pasaje de su obra muestra su admlra- 
clén por este hecho: "Una cosa ha admirado grandemente, por­
que de nlnguna gentllldad antigua ni raoderna se escribe tal 
cosa, y es, que este Vllaliomu elegla y soflalaba oonfesores 
que asl en el Cuzoo como an todos las déniés provlnclas y - 
pueblos, confesasen secrotaniente a todos las personas, hom-
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bras y mujeres, oyendo sus pecados y dândoles penltencla por 
ellos. (...) (220).
No résulta faolimante oomprenslble la enorme simili 
tud entre el rito Incaloo de la oonfeslén y el sacramento de 
la penltencla de la rellglén catélloa, aunque esté avalado - 
por el testlmonlo de autorldades tan notables, como las que - 
hemos cltado. îEs éste paralellsmo ritual consocuencla de la 
pradicaéion misionara? iHubo antes de la colonlzaclén espaBo- 
la algûn misionero oatélioo? ^Se debe tal slmilltud a una in- 
terpretaclén crlstlana de algiin rlto Incaloo aparentemente - 
parecido a la oonfeslén? Es un problems todavfa por estudlar 
en profundldad, y en el que no vamos a entrer por caer fuera 
de nuestro objetlvo.
Entre los ministres de la rellglén Incalca los Ichu 
ris 0 oonfesores eran, segén hemos podidoconstataranterior - 
mente, ministres escogldos, de "primera dlvlsién", como dirlo 
mos en lenguaje deportlvo. Hay un date que recogen los cro- 
nlstas y que vlene a corroborrar tal eflrmaclén: el hecho de 
que la oonfeslén era un mlnlsterlo que sélo excepclonalmente 
podlan desempeRar las mujeres: "Todos estos oficlos y minls- 
terloa son oomunes a hombres y mujeres, aun el confesor, que 
también huy mujeres grandes oonfesores. Pero lo més coinûn es 
l O B  oficlos principales ejecutallos hombres. (...) (22l).
"Dloho sa lia de los Ichurls oonfesores que eran p r m  
clpalmente huatuc, adlvlnos, y habian de ser hombres y no mu- 
jares, a lo monos en el Cuzoo y entre los Chlnchaysuyos, y - 
aun entre los Collas. Después oon la baja que dloron loa ml -
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niatroa y el deaorden, sa trazé que a mujeres confesasen mu­
jeres, y a varones, varones; pero esto no se guardé sino en­
tre algunos Collas". (222)
Aderaas de los ministros propiamente dlohos que he­
mos agrupado en olnco ampllas dlvlslones: sacerdotes, sorti­
leges, hechloeros, médicos, adlvlnos y oonfesores, vamos a - 
hacer mencién brevemente, de otras personas consagradas que 
tuvleron un especial relieve en la rellglén Incalca: aollas, 
huancaqulli y yanaconas. Las aollas, vlrgenes escogldap, fue 
una institue!én social y rellglosa de gran Importancia en el 
Incanato.
F).- AGLLAS: Vlrgenes del Sol.
La segunda manera de ministres, dice el Anénlmo, - 
qulso (Pachacutl VII) nue fueran vlrgenes escogldas, hermosas 
y de sangre noble, liamadas aollas, esto es, electas y oonsa- 
gradas al sol". (2 2 3)
Expone a contlnuaclén, el autor Anénlmo el género - 
de vida que practlcan las aollas; subraya la voluntarledad - 
de su consagraclén; describe el reclblmlento que se le tribu 
taba en el Cu-co, como prototlpo del que se les hacla en to­
dos los pueblos, al inlolo del noviclado que solia durar très 
a nos. Las oondlclones requerldas para ser elegldos eran: ser 
mayores de doce aflos, hljas légitimas y accéder voluntarla- 
mente. Respecte a la voluntarledad de las aollas, el P. Ber­
nabé Cobo diacrepa totalmente: "Enoerrébanse en estos monas- 
terlos (Acclaguacl: "casa de escogldas) der.de nlHas de dlez
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a doce aRoa, no por davoolén suya ni de sua padrea, sino por 
la voluntad del Inoa y rlto de au rellglén..." (224)
La forma de consagrar estas doncellas a sus dloses - 
era que las casaban con elloa con partlculares ceremonlas y 
solemnldad, y de alll adelante eran llamadas y tenidas por 
mujeres suyas. (225) El Anônimo cita como rltos de esta so- 
lemnldad el corte de pelo y la imposlclén de im velo y un - 
vestldo de color pardo. Se célébraba ademés un suntuoso ban­
queté acompaRado de saoriflclos en el que tenla lugar el ju- 
raraento de las novlclas y la renovaclén de los antiguas. (226) 
Las ocupaolones ordlnarias de las acllao eran: el - 
servicio de los templos: "Y como ya fusse ocabada esto otra 
Casa del Sol que habels oido, mandé Inca Yupanqul (Pachacu- 
tec) que lue go fuesen juntas qulnlentas mujei’es doncellas, y 
como alll fuesen traidas, ofrecldas al sol, para que alll - 
siempre eatas taies doncellas slrviesen al ool y estuvlesen 
alll dentro..." (227). La elaboracién de la chlclia y loa man 
jares para los dloses, los sacerdotes y los sacrlfloios; at_i 
zar y culdar el fuego del templo; madrugar cada dla para pre 
parar la comlda para el sol y sus sacerdotes que le ofrsclan 
en sacrlficlo al sol al apuntar los prlmeros rayes; ademas - 
tenlan cargo de ejercer en ellos (los sacrlfloios al aol) al 
g unos mlnlsterlos, como era sa car en piîbllco el Idolo de la 
luna, que sélo allas podlan sacarlo, y llevar la chloha que 
en los sacrlfloios se gastaba, para los cuales ya ellos la 
tenlan prevenlda, y dar de beber a los sacerdotes del sol y 
otras cosas semejantes. (228)
446
Brundage nos ofrece la slgulente semblanza de las - 
acllao: "Cada provinela tenla asignada una contribuolén de - 
muchachas nubiles de elete a dooe aRos de edad, dependlendo 
eu numéro de la dlsponlbllldad en cada dlstrlto y las necesi 
dadas de Ouzco en cada momentc.
Habian de ser vlrgenes, de noble cuna, légitimas y
bellas.
Eran seleoclonadas por el go berna dor Inca y enclau_s 
tradas en el acllahuasl provincial. Durante très aHos serén 
enseRadas por las "mama" a tejer, manufaoturar la chloha y - 
deberes rellglosos... Completado el période de très aRos de 
noviclado, a los catorce o quince aRos, eran conducldas a - 
Cuzco, )>rinclpalmente las de las tribus Ohachapoyas y Huan- 
cas, conocidas por su belleza. Bran llevadas ante el empera 
dor, qulen las dlvldla en très (jrupos: para su harén, para - 
el servicio rellgloso como monjas o para el sacrlficlo, y - 
para darlas en recompense a los nobles por esposas o concu­
bines. Debla habar unas très mil de estas mujeres en Cuzco". 
(229)
El Acllahuasl o Acllaguacl, como le llama Coho, - 
era la casa en donde vlvlan comunltarlamente las mujeres - 
escogldas sujetas a una séria disciplina.
Lluqulyupanqui "abla mandado hazer cassas para las 
acllas, <iue son cuatro manera s, yuracaclla, vayruacllo, pa- 
coaclla, y anaaclla; a estas, dlzen los seRalaron a cada - 
uno de las quatre casas, al uno prlmero para el Hazedor, - 
llaraado Vlracoctopachayaohachl, a los vaÿruracllas (sic) -
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para sus doncellas, y a los paooacllas para las mujeres de 
apocurucas, y a los yananollas para los Indios comunes". 
(230}
Brundage en su obra "Londs of Ouzco"... hace una 
tallada exposicién del acllahuasl del Cuzco. Segûn este au­
tor. "Habla, pués, très ciases de mujeres en la oanoha: mu­
jeres del culte, concubinas Impériales y vlrgenes aun sln - 
aslgnar mantenldas en réserva. S6lo estes dos ultimes gru- 
pos pueden ser conslderados acllas, y sélo el érea en que - 
estas vlvlan puede llamarse propiamente aclla huasi". (231)
Este mlsmo atitor en su obra "Empire of the Inca" 
dice que "Junto a su empleo como almacen de mujeres, el ac­
llahuasl tenla otros uses; escuela conventual donde se ense 
Haba a las hljas de los magnates". (232)
Ademés de las acllas vlvlan en el acllahuasl "can- 
tidad de vlrgenes llamadas mamaconas. que quiere decir "se 
Horas madrés", cuyo numéro ara mayor o menor, segûn la gran 
deza y autorldad del templo a qulen Servian y en algunos - 
llegaban a dosclentas" (233).
Entre las mamaconas habla une que (ejerola el go­
bierno del acllahuasl, siempre bajo la autorldad del fpran 
Viliao-umu (Vllaoma)s "en cada casa o menasterio habla una 
que con mas proplo tltulo era tenida por esposa del sol o 
del Idolo a qulen se habla oonsagrado; y ésta era siempre 
la de més alto llnaje, tanto que en el templo principal - 
del Cuzco era de ordlnario raujer del ool una hermana del 
mlsmo rey. Esta tal tenla el gobierno del monasterio, y -
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las otras la rospetaban y obedecian..." (234).
las mamaoonad asignadas al harén da Inti estaban bajo - 
una madra superior, quien, como la persona terrena de la as- 
posa del Inti, era también sumo aacerdotisa. Todas estas mu­
jeres estaban bajo el mando del Vilac-umu. Ifti colegio de dlez 
obispos incas (hatun villac) fué fundadc para haoer frente a 
las necesidades del oulto estatal en las provlnclas (235).
Ademés del goblemo religiose, propiamente dloho de — 
todas y cada una de las oaaas de las mujeres escogldas, "te­
nia cargo de cada monasterio el mlsmo gobernador o comlsarlo, 
nombrado apupnnaca, que recogla el tribute de nlRas, el cual 
cuidaba de la guarda, adminlstraclén y sustente del dloho mo­
nasterio". (236)
El pueblo incaloo tenla una gran veneraclén y un pro- 
fundo respeto a las acllas, hasta tal punto que, segén Cobo - 
"ni a la ropa les osaba nadie tocar". Sln duda alguna, que - 
buen parte de esta aureola de santldad era consecuencla de la 
total consagraclén de estas mujeres al servicio de loa sagra­
de, pero, lo que, a nuestro julclo, contrlbuyé mas a esta Ima 
gen popular fue la rigurosa exigencla en materia da castldad. 
El quebranto de su virglnldad estaba sanclonado con la pena - 
capital. ". .reverenciaban por huaca una piedra muy alta que 
esté en medio del rlo, porque desde alll mandaba el Inga des- 
ÿehar a sus monjas cuando se desouldaban en materia de cast! 
dad". (237)
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G).— IIUAHGAQUILI: rellglosos.-
Ademés de las rellglosos acllao. habla también en - 
la religlén de los Incas otra Instltuclén religiosa maseuil 
na parangonable a los monges y anacoretas de la religién ca 
téllca. Curlosamente estos rellglosos vlvlan comunitariamen 
ta solo durante el tlempo de "noviclado", ya que superado - 
este période de formacién y de prueba dejaban la comunidad 
y se retiraban a vivlr en solitarlo.
"Asl que habla en el Piré dos mèneras de religiosos; 
unos que Servian al gran Ilia ïecce Viracocha el cual confe- 
saba ser el crlador del universe, y del sol y de la luna, y 
de las estrellas y de los hombres. (La otra era las acllas).
Vivian estes al principle cuando trataban de ser - 
huancaqulli o uscavillullu (que era el nombre que tenlan)- 
en congregaclén para deprender todo lo que era meneater, y 
estaban como en noviclado, que ellos l&amaban huamao, y al 
mlsmo novlolo también llamaban asl". (238)
Cuando estos pafeclan ya estar firmes en su propési 
to y aprovechados en al modo de vlvlr y en las penltenclas, 
Ibanse oon licencia de su Tocrico, que era como prelado suyo, 
al monte o yeimo a vlvlr en soledad y penltencla estreclia, 
y alll, demés del tlto y huRlcui, que son castidad y obedien 
cia, que habian prometldo, aRadian otra promesa de uscacuy, 
mendlguez o pobreza o villulluy, mlséria y deaprecio de po­
bre mendigo... (239).
El quehacer fundamental de su vida eremltica era la 
contemplacién. "Alll contemplaban al aol, la luna y las es -
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trelia9 y las adoraban oasi sln césar... y asl como los antl- 
guos anacoretas fueran antlguamente muy visitados de los fla­
ies, asl también lo fueron estos de los Infleles. El que habla 
perdido algo precloso, Iba a ellos para que adlvlnasen..."
(240).
La vida de estos religiosos incas era extremadamante 
dura : "sa cabanes sangre de las vena s con pedemales muy agudos", 
"ayunaban muchos dlas del afio", "no podlan casarse", "prdmetlan 
obedecer al gran Vilahoma", andaban raacllontos, vestldos de par 
do o nsé^ro", "muchos destos a los més eran eunuchos, que ellos 
dicen oorascas"... (241).
H).- YAMAOGHAd.-
Las yanaconas eran en termlnologla de Betanzos "mozos 
de servicio del sol". En un sentido amplio podrla considerér^ 
seles también rellglosos, personas consagradas, ya que todo - 
su trabajo era un permanente servicio a la dlvinldad solar. La 
Casa del Sol "era revercnciada y tenido en gran reverenola, no 
solamente el bulto mas las pledras délias y los slrvlentes y — 
yanaconas délia eran tenldos por cosa bendlta y consagrada". 
(242)
El quehacer prlmordialque estos mozos del sol real^ 
zaban era el cultivo y culdo de los campos del sol. "Y luego 
mandé (Inca Yupanqul) que alll fuesen entregados doscientos - 
mozos de servicio del sol; y ansimlsmo en aquella hora sefla- 
1 é ciertas tierras para el sol, en que aambrasen estos dos­
cientos yanaconas". (243).
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V.*EUPAOIO Y HITO; LUÜAiæu HIE1Î0FAHIC03 DEL TiiHUAlVÏINÜUYO.
Entre lae objetivacionea de la religioaldad de cual- 
quler comunidad creyente la sacralizacién del espacio es un 
aspocto importante en todo eatudio de fenomenologla religio- 
aa. Su importancia, eo obvia, puéa toda hierofania ae da aiem 
pre en un espacio determinado, en un lugar concrete.
El espacio hierofanico es un constante venero de po- 
der y sacralidad. Sln él no séria poaible el culte, ni la co 
munién religiosa de los creyentes, ni siquiera la propia re- 
llgiosldad personal.
A) Concepto de "Espacio Sagrado".
Antes de aborder en concrete el tema de los lugares 
sagrades inoaicos, conviens que nos aproximemos al concepto 
mlsmo de espacio sagrade.
Van der Leeuw, al tratar este tema y como paso pre- 
vlo a una deflnicién, propiamente dicha, de espacio, sa,;ra- 
do, hace una distlncién entre "lugar" y "sitio". "las par­
tes del espacio, como las del tlempo, tlenen un valoi- proplo 
e Independiente (Cassirer, II, 112 ss. ). Son "oltios". Pero 
se transforman en sitio cuando se les "destaca" de lu gran - 
extensién del mundo. Una parte del espacio no es, en general 
parte alguna, sino un lugar y el lugar se transforma en "si­
tio" cuando el hombre se instala ahi, se detiene ahi. lia r^ 
conocido el poder del lugar, lo busca o lo évita, trata de 
reforzarlo o debilitarlo, pero en todo caso destaca el lu­
gar como "sitio" (244). ^
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"También puede définiras el espacio sagrado de la ai­
gu lente manera: espacio sagrado es un lugar que se trèsforma 
en sitio cuando se replte en él el efecto del poder o cuando 
lo replte el hombre. Es el sitio del culto". (245)
Segûn Van der Leeuw, por tanto, el espacio homogéneo, - 
profano, ha de trasformarse para oonvertlrse en lugar sagrado, 
en "sitio". "La éantlflcaciôn comienza, cuando de la totalIdad 
del espacio, se segrega un tetreno determlnado, que se distin­
gue de otros terrenes y, en cierta manera, se ceroa y se clr- 
cunda ralIgiosamente". Cassirer, II, 127 (246).
Otro ingredients que en al concepto de espacio hay que 
dubrayar, ademés del de "segref^aclén", es el de "repetloién de 
la hierofania primordial que oonsagré aquel espacio conflguran 
dolo, aingularlzéndolo; en una palabra : alsléndolo del espaolo 
profano cireundante". (247)
También Van der Leeuw al définir el espacio sagrado ha 
bla de la "repetloién" como elemonto determinants de la sacra­
lidad del lugar: "esijacio as un lugar que se transforma en si­
tio cuando se replte en él el efecto del poder o cuando lo re­
plte el hombre".(248)
El rlco mundo hlerofénlco de los Incas, al que hemos - 
aludido reitéradas veces, engendré, logicamente, un sln fin de 
lugares sacros. "Destos habia tanta multitud y diversidad, que 
no es poslble escriblrlos todos; porque fuera de loe adorato- 
rios oomunes y générales de cada naclén y provincia, habia en 
cada pueblo otros muchos menores; y sln éstos, cada parclall- 
dad y familia ténia los suyca partlculares". (249)
Entra loa Incas, como también en otras religiones, ha-
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bla dos olasas de lugares nagradoas unos naturalaa y otros ar- 
ttficialaas "No todoa loa adoratorios eran temploa y casa a de 
moradaj porque la a que eran oerros, quebrados, pefias, fuentes 
y otras ooaaa a este tono, no tenxan casa ni edificioni oino - 
cnando mucho un buhio o choza, en que moraban les nintatros y 
guardas de las dichaa guacaa". (250).
Gomo ajemplo de lugar satgrado natural: "El adoratorio 
del aol que estaba en la iala de Titicaoa, era uns grande y - 
firme peRa..." (25l).
Segiin Vu;n der leeu*-, "el aitio no es aagrade a causa - 
del santuario, sino que la santidad del aitio es causa de la 
ereoci6n del santuario.
El santuario natural es, puds, el nas anMguo que cono 
ce el hombre y entre los diverses sitios, el inds primitive, - 
fus, seguramente, la gruta o la oaverna... Pore pronto surgen 
al lado santiiarios artificiales; el hombre construye una casa 
al poder. Hachas veces lo construido y lo dudo, la casa y el - 
boaque permanocen unidos". (252)
Brundage cuando habla de loa ordculoa de los Incas di­
ce que "Estos orâoulos estaban esparcidos a todo lo largo del 
Peru, a veces en un enorme santuario artificial, como el de - 
Pachacomac en al valle del Liu’in al sur de Lima, a voces en - 
el mas imponente entorno natural como el Apurimac". (253).
Iilds adelante a Rade que "Arriba ën la sierra, las très hua cas 
especificamente ancestrales para los Incas eran el templo de 
Ooribancha, Huanacaurl y la eue va de origen de Pacaj’itambd". 
(254)
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Henios dicho anteriormen be que todo ospacio profano ha 
de transmutarse para oonatltuirse an lugar eagrado. SegiSn Mir 
cea Eliade, "por efecto de lae cratofanfas e hierofanlaa, la 
naturaleza nufre una trangfiguracl6n de la que sale cargada - 
de mitos" (299) Begun il, "Toda hierofanfa y toda cratofania, 
sin distlnci(5n, tranaflguran el lugar en que han acontecidos - 
aquel aspacio profano pasa a ser un espacio sagrado". (256). 
Ejemplos multiples de esta realidad en el mundo incaico lo en- 
contrainos en el tema aobre las huacas quo ya homos tratado pre 
viaraente. Eliade aFiade, tambidn que "la hierofanfa no s6lo ha 
santificado una determinada zona de eapaoio profano homogdneo, 
sino que aderads aseguraba la persistenoia de esa saoralidad en 
el future". (257)
Entre los muchos testimonios que podrfames aducir oo- 
mo oonstatacidn de lo afirmado vamoa a oitar a Oobo y Betan- 
zos, Oobo O'tando habla del adoratorio del sol da la isla da 
Titioaca, consistante en una gran pefla, al explioar los motives 
por los quo esta piedra se oonvirtid en adoratorio refiere qua 
otros "dicon que la raz6n da haborse dedioado al sol esta pe - 
Ha, fue porque debajo della estuvo escondldo y guardsdo el sol 
todo el tiempo quo duraron las aguas del Diluvio, el cual, pa- 
sado, sali6 de allf y comenz6 a alumbrar al mundo por aquel - 
lugar, siendo aquella peHa la primera oosa que goz6 de su luz" 
(258).
Betanzos, cuando habla de la creaoi6n por Viraoocha, 
nos ofrece al siguienta testimonio al raspecto: "Y todo esto 
he oho, dijo a los indios corao el era su liacedor, y luego loa
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indios Canas hioieron en el lugar do él (Viraoocha) oo puao - 
para aquel fuego cayese del oielo y de allf partit a matalleo 
una suntuosa guaca, que quiere decir, guaca adoratorio o ido- 
lo, an la cual guaca ofreoieron mrncha cantidad de oro y Pla­
ta.... (259)
Begun Van der Leeus, los lugares sagradoa, loa santua 
rios "no 30 eligen, sino que s6lo pueden enoontrarse". El ar­
te de encontrar se llama orientaci6n. (...) La palabra orien- 
tacién viene de que se construye en direccidn de oeste a este, 
hacia el sol" (262).
Eliade opina al respecto que "La revelaoiôn" (de un - 
espacio sagrado) no se produce necesariamente por formas hle- 
rofdnioas directas (este lugar, esta fuente, este (îrbol, etc. 
...) a veces se obtiens mediante una téonica tradicional...
Uno de estes procedimientos para descubrir los emplazamientos 
as la orientaci6n. (...) Pero siempre el lugar es indicado - 
por algo diotinto, ya sea una hierofanfa fulgurante, ya los 
principios cosmol6gicos en que se fundan la orientaciôn y la 
geomancia, o sencillamente por un "aigno" cargodo de una hij 
rofanfa, generolmante un animal" (261).
En la religidn inoaica es un hecho el valor sa,{rado - 
de detarminados lugares en razon de su orientaciôn. Las cr6- 
nicas cuzquelias cuando hablan de la creacidn llevada a cabo 
por Viracoha dicen que, despuës de liaber dejado ordenado al 
mundo, se dirigiô siempre hacia el norte, y luego hacia el 
oeste hasta llegar al mar donde penetrô con sus colaborado­
ra s caminando sobre las aguas.
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Franklin Pease U.Y. dice que "No deba llamar la aten- 
ciôn que V/iracocha se dirija al norte,que esta punto confi­
gura un lugar de prestigio sa^^ado, manifestado en el mito, 
pues es 'Viracocha mismo, quien realiza la creaci6n de esa - 
regi(5n (Ohinchayauyo), a si como la del Collaauyu (sur), mien 
tras que las creaciones de las otras dos regiones (Antisuyo 
y Oontisuyu) son ejecutadas por sus "ayudantes", como se dejs 
prends de la versidn de Betanzos. Sin embargo, como estd créa 
ci6n parte de la zona de Tiawanacu (collasuyu), donde la diVl- 
«idad habla créado en piedra loa modelos de los hombre a que 
poblarfan la tierra, queda tambiën configurado el prestigio 
de la otra zona espacial ôel sur andino, centrada poaterior- 
mente en el Guzco, ..." (262)
"Por otro lado, continua Pease, la imagen del crea- 
dor viiijando hacia el norte parece funcionar solamente hasta 
el &rea de Huarochiri y la Costa central del Perii, puës 
aqui nos encontrames a la divinidad oreadora dirigi^ndose %  
cia el oeste, en loa relatos recogidos en esa regiôn por - 
Pranciaco de Avila". (263).
Ho solo la orientaciôn sacraliza los espacios y da 
prestigio sa/frado a un lugar, tambiôn su ubicaoiôn es impor­
tante. Keoordemos que muchas tradiciones refioren que la créa 
oiôn del mundo se origin6 en un "centre". "El simbolismo del 
"centj’o" (segûn Mircea Eliade, abarca muchas nociones: la de 
intersecciôn de los nivales cosmicoa (canal de uniôn entre - 
el infierno y la tierra...) la de espacio hiorofdnico y en - 
su virtud real, la de aspacio "oreacional" por excelencia, -
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Anloo on al quo puodo oomonzar la oraaclôn. Aal, vomoa on va­
rias tradloionoa quo la oroaolôn so Inioia on un "oontro", - 
porque allf so enouontra la fuonte do toda realidad y, por - 
tanto, do la onergfa do la vida". (264)
TamblAn antra los Inoas ol simbolismo del "oontro" 
tonla toda su viganoia. B1 Ouzco a incluso su templo da Oori- 
oanoha aran oonsidarado oomo "oantro" dal mundo, del univar- 
so. B1 tamplo mda rioo, suntuoso y principal qua habfa on oa­
ts roino ora ol do la oludad dal Cuzco, al oual era tonido - 
por oabaza y metrdpoli do su falsa raligl6n..." (266). "Del
templo del sol aallan, oomo da oantro, oiortas lineas, qua —  
los indios 11aman Oaquos; y haciAnse cuatro partes conforma - 
a los ouatro oaminos roalos quo salfan dal Cuzoo...(267)
Cuando BomabA Cobo habla del templo do Tiaguanaoo 
dice quo "El nombre quo tuvo esta pueblo (Tiaguanaoo) antes - 
quo fue80 sofloroado do los Inoas are Taypioala, tomado da la 
lengua almar^. qua as la matama do sus naturalss, y quiore - 
decir "la piodra do on medio", porque tenfan por opinion los 
indios dal Collas quo eats pueblo estaba on medio del mundo, 
y del saliaron daspuAs del Biluvio los quo lo tomaron a po—  
blar".(268)
Pease dice qua "El hooho do quo Uanco cApao aparea- 
oa recibiondo la parte norto del roparto quo haoo ol oreador 
innominado (Wiracooha), ea explicable porque as oonocido quo 
esta punto del Coamo goza da un alto prestigio... Si bien el 
mismo croniata (Carcilaso) raoonooo qua los ouatro hermanos 
do este relate han aide oroados on Tiawanaco, se podrfa oxpli
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car qua al Cuzoo (qua esta hacia al norta) haya aido oonalde- 
rado oomo oantro del aundo. el lugar donde habla oomenzado la 
oraaoion" (269).
Esta mismo autor habla da spuds del simbolismo del niSme 
ro ouatro, puss ouatro son los hermanos, ouatro las parajas, - 
ouatro las sdades del mundo, ouatro las divlsiones del Tahuan- 
tlnsuyu y dal Cuzoo y oonoluye diciendo qua "es olara la vinou 
laclén évidents entre este numéro y el "oentro del mundo". —  
(270).
B) gRIHCIPALBB ISMPLOS INCAIC03
Para ûltimar esta te ma quaremos haoer manoién de los —  
templOB Incaiooa mds notables, puds segûn hamos dicho anterlor­
nante, es anorrae al nûmero de lugares sagradoa que pueblan el - 
Tahuantinauyo.
a) Corloanoha. El templo mde importante, sin duda algu- 
na, ara el Corloanoha que quiere deoir, segûn Cobo, "oasa de —  
oro" o mds propiamente "oercado de oro". Bataba ubioado en la - 
oiudad de Ouzco y dadioado al aol; "...ara tanido por oabeza y 
metrûpoli de su falaa religlûn y por el santuario de mds veneig 
oiûn que tanlan estoa Indios"...(271)
Era oomo una eapeoie de Panteôn, puas an dl tanlan no- 
rada los principales dloaea da las provinolas del impsrio in— 
calco. Los cronistas ouzqueHos desoriben oon amplitud de data 
lies su estruotura, forma, trazado, riqueza, eto...
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b) Paohaoama. "Despuda del soberbio templo del sol te­
nia el ségundo lugar en grandeza, devooldn, autorldad y rique- 
sa el de Paohaoama; al oual oomo a santuario universal, venlan 
en peregrlnaoldn las gentes de todo al Imperlo da los inoas y 
ofreolan an dl sus votoa. Bataba esta odlebra templo an un va­
lle maritime, ameno y fdrtil, que dista léguas dasta oiudad de 
los Rayes; en la oual durante el reinado de los Inoas hubo una 
grandiose poblaoidn que ara oabeza de provincia". (272)
o) Oopaoabana. "Tanla esta santuario al teroar lugar - 
en reputaoidn y autorldad oeroa destos indios peruanos, el —  
cual (dado qua tratamos del oomo si fuera sâlo uno, comprendla 
dos magnlfiooa tamplos, puestos en dos islas distintas de la - 
laguna da Chuotiito; y por astar ambas oeroa del pueblo de Copa 
oabana, le damos el nombre sobredloho. La una destas islas se 
deoia Titloaoa, y la otra Ooatâ; aquella ara dedioada al aol, 
y ûsta a la luna". (273)
d) lihuanaoo. "Aunque el templo de Tiaguanaoo fue gua- 
oa y adoratorio universal, oon todo eso, no la hioisron tanta 
veneraoiôn los indios oomo a los tras referidos; estimûbanlo - 
prinoipalmante por la grandeza y antigtledad de sus edificios, 
que eran los mds suntuosos y para ver que habla en todo este - 
reino. (274)
El templo esta situado en un llano oeroa del pueblo —  
del mismo nombre, "en el oamino real que viens de la oiudad del 
Cuzoo a la de Chuquiabo, nueve léguas antes de llegar a alla". 
(275)
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e) Apurlma: "En la ribera del rlo de Apurlma habfa un 
templo muy pintado, que era adoratorio oélebre. Dentro dûl ej 
taba hinoado un palo del groaor de un hombre, muy enaangrenta 
do de loa eacrifioloa que le haofan". (276)
Otros muohos tempi os, segûn Bemabû Oobo, habfa en to 
do el reino, pero estos que he referido eran tenidos por los 
mayores aantuarios". (277)
Juan de Betanzos deaoribe el rito de oonsagraoiôn de 
los templos inoaicos, de la siguiente manera: "...oon la san— 
gra de loe oordaros y ovejas habien saoado, mandû (Inoa Yupan 
quf) que fuesen hachas oiertas rayas en las parades deata ca­
sa;... todo lo oual aignifioaba una manera de biendsoir y oon 
sagrar esta oasa;... (278)
Oobo dice, al respeoto, que "Para dedioar de nuevo - 
oualquiar templo destos, haofan grandes fiestas y oersmonias, 
despuûa da las cualea era la ûltima asperjarlo oon un hisopo 
da ramoa verdes y sangre de los oordaros que aquel dia sole—  
mnemante saorifioaban". (279)
Los templos inoaicos, oomo la mayorfa de los lugares 
sagradoa mûs antiguos, estaban rodeados de un muro o vallado. 
"Por oomenzar a ser tenido por lugar sagrado deede que se pa- 
saba el estreoho de tierra o istmo, que arriba dije ester en­
tre Yugunyo y Oopaoabana, hlzo el Inoa oerrar esta entrada - 
oon una oeroa que saoû de la una playa a la otra, y poner en 
elle sus puertas, porteros y guardar"... (279)
Segûn Mircea Eliade, "El oeroo no s6lo implioa y sig- 
nifioa la presencia oontinuada en au interior de una oratofa-
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n£a o de una hierofanfa, slno que tlene por objeto ademûo pre- 
servar al profano del pellgro al que ae expondrfa penetrando - 
en 61 por Inadvertenola. Lo sagrado es siempre peligrosos para 
quien entra en oontaoto oon ello sin estar preparado... "(280) 
B1 oeroado de los lugares santos es un olaro exponents 
de esa dimenaiôn de "sepsraolén", de segregaciôn que implioa - 
siempre lo sagrado frente a todo lo profano. De ahf que para - 
tsnsr aoceso al espaoio sagrado ezistan una serie de ritos de 
entrada que franqueen el "muro" de la profanldad. "Ningiîn in—  
dio oomiîn osaba pasar por la oalle del sol, oalzado, ni ningu- 
no, aunque fusse muy gran seHor, entraba en laa casas del sol 
oon zapatos" (281) "... y las veoes que (Tupacyupanqui) vino - 
a este santuario (Oopaoabana), que no fueran pooas, aoostumbrâ 
desoalzaras dosoientos pesos antes de llegar a Al...(282)
Solamente hemos menoionado los templos y santuarios - 
mûa notables de la zona del Cuzco. Son innumerables los exls—  
tentes en el imperio inoaioo. Polo de Ondsgardo (283) afirma - 
que s6lo en el Cuzoo habfa 350 adoratorios. Ademûs, oomo hemos 
dloho, tenfan, oomo lugares sagradoa, una infinidad de elemen- 
tos naturals3, piedras, rooas, oerros, ouevas, eto...
Luis B. Valoéroel dioe que "Bn esta revisiôn de lo que 
podrfamoB llamar "el eapaoio religioso" debemos agregar que hu 
bo lugares sagrades que eran templos abiertoa sin taoho, pero 
oon una delimitaolôn: muros o pilares que separaban el eapaoio 
profano de lo saoro. Bstos son los que generalmente sa oonooen 
oon el nombre de Calasava ("Piedras paradas"). Son hlleras —
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de piedras que van foroando un ouadrado o un reotûngulo. la —  
parte interior es la sagrada, donde ae realizan loe ritos y qg 
remonias. En Keneto, en las oatoeoeras del Valle del Virô, bay 
una de estas Ealasayaa, otra eu Huamaohuoo, otra en PuoarA, - 
oeroa del lago Titicaoa y la principal de todo ea la de Tiahu§ 
naoo" (284)
VI. TIBMPO Y RITO: HIBHOOROMOPAWIAS 1W0AI0A3.
a) Concepto de "Tiampo Sagrado"
Entre las objetivaoiones de la religiosidad debemos - 
tamblûn destaoar la saoralizaoidn del tiempo. El tiempo homo- 
gëneo, al tiempo profano, al igual que el espaoio, tiens que 
ser transmutado por una hierofania para adquirir la saorali—  
dad.
Tambiûn para los Inoas el tiempo era heterogûnso, es­
taba dividido en dias sagradoa y no sagrados, en dfas de fies 
tas y dia8 laborables. Esta division del tiempo en sagrado y 
profano tiens una gran inoidenoia en la vida del hombre y de 
la sooiedad, en general. En los dlas de trabajo el hombre es­
ta sometido a una disciplina y a un esfuerzo que le impiden - 
la expansiôn del eaplritu y le oondioionan au libertad. En la 
fieeta, por el contrario, el hombre dispone de todo el tiempo 
para si; rompe la ootidianeidad, la disciplina; la rutina, ga 
ra vivir una experienoia nue va, distinta, por eso oanta, bai­
ls, oome y bebe con exoeso. Pero la fiesta, ademûs de diver—  
siôn es aotividad religiose, oulto.
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Aunque sea lo hlsrof Anloo lo que oonstltuye, en deflnj^ 
tlva, la aaoralldad del tiempo, au oonoepto es oomplejo "El —  
tArnino da tiempo hierofAnioo"... dioe Mirosa, envuelve reali- 
dadea muy diatintas. Puede designer el tiempo en que se situa 
la oelebraoién de un ritual; por tanto, un tiempo sagrado, es 
deoir, un tiempo eaenoialmente diatinto de la duraoiôn profa­
na que le precede. Puede dasignar tambiAn el tiempo mltioo, - 
recobrando unas veoes por un ritual y realizado otras por la 
repetioiôn pura y simple de una aooidn que tiens un arquetipo 
mltioo, por ûltimo puede designer tambiAn los ritmos oAsmioos 
(por ejemplo, las hierofanlas lunares) en tanto en ouanto es­
tos ritmos son considerados oomo revelaoiones —entiéndase ma— 
nlfestaciones, aociones- de una saoralidad fundamental subya- 
oente al cosmos". (285)
Keranyi en su estudio sobre la esenoia de la fiesta - 
dioe que" (...) aquello que da oarAoter festivo a una fiesta 
-en toda8 las gradaoiones posibles- aigus siendo un fenômeno 
religioso de importancia tan relevante, que debemos afrontar— 
lo oon la mayor y mAs atenta reoeptividad. Y ademAs no lo —  
abordamos dasde el lado del tiempo". (286)
La divisiAn dsl tiempo en profano y sagrado, en tiem­
po festivo y en tiempo laboral es la que da origen al Calen—  
dario "En un pueblo oomo el peruano antiguo, el oalendario —  
ténia que ser eminentsmente agrioola; un oalendario oampesino 
o rural en que oada uno de los meses estA maroado por faenas 
campesinas, en que los momentoa culminantes de la vida del —  
hombre son aquellas en que sismbre y reooge. Las fiestas mA]^
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nas del sHo son tanblAn las de la slembre y de la ooeecha". —
(287)
GrandMaison en su estudio sobre la evoluoiôn de las - 
fiestas religiosas en la historié nos ofreoe perspeotivas Inte 
rasantes para una mejor oonprensiAn de este fenAmeno ritual* -
(288)
Las fiestas mAs suntuosas y solènnes que se oelobrabon- 
en el imperio inoaioo eran las dedioadas al sol. El sol era el 
Bios visible de los inoas y el supuesto padree de la dinastia 
rainante; a El se ofreoian oopiosas riquezas de animales, vege 
taies y minérales. De dos olases eran las fiestas dedioadas al 
sol* las or dinar ia s que tenian lugar en fechas detei-minadas y 
fijas y se verifioaban en todas las lunacionea y las cuatro - 
mAs solemnes que ooinoidlan oon los equinocios y los solticios. 
Las fiestas extraordinaries eran variables y por tanto, de di- 
fioil determlnaoiAn. Entre allas debemos mencionar las llama—  
das del Itu. Estas fiestas se oelebraban ouando surgis algiin - 
aconteoimiento importante o una grave necesidad: ooronaclAn 
de un inoa, comienzo de una guerre, sequia, enfermedad, etc...
Oieza de LeAn y Betanzos sAlo hablan de una de estas - 
fiestas y de modo pooo detallado. OristAbal de Molina, el cuz- 
queflo, aborda ampllaments el tema. Garcilaso sAlo describe las 
ouatro grandes festividades solares.
Para nuestro cometido oreemos suficiente exponer una - 
alntssis de las ouatro fiestas principales.
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b) Principales Pleataa Incalcaa
b-1 Intl-Ragml: Bra la gran fiesta, la gran Pascua 
del aol. Ténia lugar an el mes de junio. Se oelebraba despuAs 
de la coaeoha oomo aooidn de graoias. Esta fiesta sa reallza- 
ban en todo el Imperio, pero con mayor solemnidad en el Cuzoo. 
Sin duda, era una de las de mayor duraclAn, no sAlo por ser - 
la mAs importante y solmne, sino tambiAn porque, una vez efe£ 
tuada la recoleooidn, tenian muoho mAs tiempo libre. Faréoese 
que ol mismo Inca en persona dirigia tan importante festivl—  
dad.
b-2 Oapao Raymi» Era la Pascual Real, la fiesta del 
Inoa y de la nobleza. Ténia lugar en el mes de Diciambre que - 
segûn parece, era el primer mes del aHo para los Incas. Por - 
aer la fiesta de la olase aristoorAtica era tambiAn de larga 
duraoiûn y de gran derroohe de comidas y babidas. Bran famo—  
SOS los banquetas llamados Caracuv ("dar de corner"} que te­
nian lugar con motivo de la fiesta de CApao Raymi. Bn taies - 
banquetas no sAlo participan los nobles, sino tambiAn todo el 
pueblo.
b-3 Uma Ra.ymi: Era la fiesta del Agua. Ténia lu—
gar en septiembre. Revestia tambiAn una especial solemnidad, 
puAs el papal del agua era importantisimo en un pais agrario 
como el Antiguo Perû. Todas las ceremonias de la fastividad - 
iban enoattiinadas a impetrar de la divinidad agua abondante pa 
ra los oampos. Se pedia al rayo que la 11uvia oayera en tiem­
po oportuno. Uno de los ritos consistia en el garni do noctumo
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A@ los nlHos para que hublera lluvla an el tiempo oonvenlente.
b-4 Oojra Ra.vmi» Bra la Paaoua de la Ooya, o mujer del 
Inoa. Tenia lugar en el mas da ootubre, era la fiesta femenina 
por antonomasla. Todos loa ritos iban dirigidos a impetrar de 
los dloses, especialmsnte de la Lima, la feoundidad de la tie­
rra. Todo lo relaolonado oon la feoundidad: agua, tierra, ani­
males, mujeres, eto.. perteneoe al ritual de esta fiesta. Las 
oeremonias de esta festividad las presidia la propia Reina, co 
mo représentants de la Luna en la tierra.
For ultimo, hemos de aHadir respeoto a la divisiAn del 
tiempo en festivo y laborable, sagrado y profano que entre los 
inoas y, sin duda alguna,en otras muohas oulturas, en tel divi 
siAn han influido, ademAs de lo hierofAnioo, indudables elemen 
tos da oarAoter mAgioo. TambiAn para los inoas existian tiem—  
pos favorables y tiempos adverses, o dioho oon otras palabras, 
dias fastos y dlas nefastos.
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CAPITULO VII 
SIMROLQ Y RITO;
10 3I?.TB0LIC0 CLAVE PARA LA C0I,g>REH3I0M UMi RITO SAGRADO
A esta alt ara de nuentra rel lociôn a o lire el aibito aa- 
cro de los incas, ee neceaarlo abordar el tenia del aim .olo pa­
ra una me jor comprenaion del feiiAiiieno religioso que nos ooupa»
Entre laa objetivaclonea de la religioaidad hay que enuiiorar - 
sin duda alguna a los siinbolos. Sin embargo, no vamos a tratar
de los simbolos inoaicos en concrete, ya que estes aparecen d^ 
seminados a lo largo de todo nuestro estudio. Sobre la liascapcd 
cha, y el Yauri dos importantes simbolos inoaicos,hahla oon aw 
plitud Larrea (289)
Todas las manifestaclones religionas de los incas que
hasta aqul hemos estudiado, como tambien todas aquellas que - 
hasta el final de nuestro trabajo seran objeto de nuestra con-
sideroclôn, estan penetradas por lo simbôlico. De alil que este 
capitule, para evltar la reiteraciôn, no va a tratar de los - 
simbolos inoaicos, propiamente dichos,s:'no que \a a intentar una 
aproxiniaciôn al concepto de si.nbolo y a la naturalesa del sim- 
bolo reli:;ioso, para que deade la luz conceptual ique alcance—  
mos del slwoolo, nos sea inâa fâcil la compreiiaiôn antropolôgi- 
ca de la religiôn inoaica en general y de loa ritos en parties 
lar.
El tema del simbolismo ha àdquirido en los ultimos —  
tiempos un desarrollo verdaderamente sorprendente en el ambito 
de las ciencias y ha supiuestn un notable avance, sobre todo, - 
en el campo de la religién, de la filosofla, de la lingüistica
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y de la pslcologla, por oitar algunos deatacadoa teatlfflonlos
TÆircea Eliade ha senalado oomo factorea influyentes - 
en este auge del simbolismo, por una parte los descubrimientos
de la psicologia profunda, y por otra el surgimiento del arte 
abstracto y l a  experienoias poAticas del subrealismo, Senala 
ademAs, como tercer factor, las Investigaoiones de los etn6lo_ 
gos sobre las sociedades prirnitivas y los estudios de ciertoe 
filôsofos, episteradlogos, y lingilistas interesados en demostrar 
el caracter aimbdlico no solamente del lenguaje, sino de todas 
las demâs actlvidades del esplritu huraano, desde el rito y el- 
mito hasta el arte y la ciencia. Puesto que el hombre posee una 
facultad creadora de simbolos, todo cuanto el produce es simb6- 
lico.(290).
Hemos dioho ya reiteradaraente que lo sagrado se define
corao una relacidn entre un sujeto y un objeto, y mas oonoreta­
me n te una realidad objetiva y trasoendente y un hombre que la 
expresa en diferentes lenguajes. Toda expresiôn de lo sagrado 
s6lo es, por tanto, una interpretacidn humana, mediante diver 
303 lenguajes, raitico, ritual o aimbdlico.
Séria difioil encontrar, en la hiztoria de las religi£ 
nés, algiin fendmeno religioso o magic o que de alguna manera no 
fuera aimbdlico. Mds aiîn, la Psicologln profunda ha confirmado 
la existencia de una funcidn sirnbdlica enraizada en lo mas pro 
fundo de la naturaleza humana. Por consiguiente, lo aimbdlico 
es un lenguaje que brota del mismo ser humane y se manifiesta 
en todas sus diraensiones existenciales.
" Para muohos antropdlo, ;os, lo que especifica al hom-
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bre ea su asoiubrosa capacidad de crear signes. Cierto que oti-on 
animales poseen signes iiiscrltos en sus codigos genéticos (gr^ 
tos de caza, llainadas al apareamiento, gestos amenazadores...); 
(...) Pero el hombre ha fabricado entre el univ'erso y  él mismo 
una red magioa que oubre la realidad entera (pues hasta lo uuo
parece escapor a clla puede ser designado cono lo innorabrable, 
lo inefable) ". (291).
La importancia del siraiiolo on el campo de la antropolo­
gin rellgiosa es un hecho évidente. En primer lu>;ur, porque lo 
religioso es un in.rrediente taânico del aer htriano y adornas, —  
porque..." todo lo que no esta directamente consagrado por una
hierofania se convierte en sagrado por el hecho de participar - 
de un slmbolo" . (292).
A) LELIUI'i'AGIün COiiCEP'JUAL DEL 3I..'30L0.
Son tantas y tan variadaa las acepcioties del térnino - 
"slmbolo" que es tarea, sin duda al,guna, difioil alcansar un -
concepto adecuado. Es precisanente esta loultiplioidad de puntoa
de vista el exponente mas claro de la comptejldad y arabivüedad de
lo sinbôlico.
Por otra parte, descifrar la estruotura del sinbollsio
suponlrla haber analizado una buena parte del material sImbôli­
ce , pero es tan ingente el campo de las expresiones simbdlicas,
como las del propio hombre, que estâmes muy lejos de liaber lo- 
grado un resultado aceptable.
Karl Rahnor ha punto claramonto de maniriesto la aiibi
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giledad y la maltisigiiificaciôA del concepto slmbolo. "La pala­
bra " siiubolo" no tlene en general un aentido inequivocamente - 
claro aieiiipre y para tu dos los que la einplean... La cui.stiôn — 
sobre el sentido general de la palabra "slmbolo" en si mostrai’é 
juatainente que tel concepto es mucho mas oscuro, difioil y dota 
do de multiples significados de lo que de ordinario se piensa". 
(293).
"Dice Cassirer,"... que ningiin proceso mental llega a 
aoep ar la realidad misrna, sino que, para poder representmrla 
para potier retenorla de algûn modo, tiene que acudir al signo, 
al slmbolo. Y todo simiiolisno esconde en ol el eotigma de la - 
mcdiatez, lo que le obli a a encubrir alli donde pretende tnani— 
festar". (294).
Consciente de tal'-s dii icul tades vamos a intentar aproxi- 
marnos al concepto do ol.n'iolo. Pai’a ello recogemos la sugerencia 
oiffuificutiva que brota de su propio origen etimolôgico y con— 
irontare ICO la palabra simTiolo con otros vocablos filolôgicamen- 
te a fi nos y de indidal'le purentesco oemAntico.
La palabra "olnuolo" es uno. derivaciôn del verbo griego 
"sym-ballein" que siçniiioa reunir, juntar. Se trata de la reu­
nion de dos partes separadas, pero que ambas de alguna manera - 
eatân orientadas a buscar la uniôn. Pareceee que este término - 
griego designaba originalmente un trozo de anillo o de tableta - 
que las partes contratantes de un pacto guardaban cuidadosamen- 
te. La uniôn de los fragmentos les permitla reconocer su alian- 
za y era una bonita Imaqen que ponia de mani'iesto la unidad —  
conservada. Asl, pues, el slubolo, deade el punto de vista eti—
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molôgico, parece que implioa el aeutido de pieuitud en ia unl- 
dad,
En la noolén etiraoiôgloa del eimboio taabléu aparece - 
Claro que todo almboio es un signo visible, un signo de reia- 
olôn por el cual se reconocen las dos partes de una alianza.
Slmbolo y signo apareoen oon una fisonomla similar, - 
pero que de ningûn modo podemos oonfundir. No han faltado aut£ 
res, sin embargo, que han utilizado la palabra sirabolo como si 
nônlmo de signo, por este motivo es oonveniente que raaticemos
uno y otro oonoepto para una mejor inteleooidn del slmbolo.
" Es olaro que el lenguaje slmbdlioo es nâs rioo se—  
mAntioamente (aunque a caso mds ambiguo) que el de los sigqos 
puramente oonvenoionales, ya que en el priinero no solamente se 
désigna algo, sino que se evoca algûn aspeoto del objeto que - 
désigna. Lo sagrado no puede ser transmitido mediante una ima- 
gen, pues su oardoter intrinseoamente misterioso haoe imposible 
cualquier representaoldn. Toda imagen que pretends representar 
lo abeoluto nos ooloca Trente a un idolo. Lo sagrado puede ser
aludido adlo mediante signes puramente oonvenoionales ( oomo — 
las palabras que en oada lengua designan a la divinidad) o me­
diants simbolos (eatdticos o mitos)" (295)
En primer lugar, hemos de afirmar que el concepto de —  
signo es muoho mds amplio que el de simbolo, pués el slmbolo es 
una olase de signo. A este respeoto, no estâ de mds recorder, - 
la clasificacidn tradicional de los signos. Ello nos ayudarâ a 
un mejor dioernimiento de ambos conceptos.
Très olases de signes se han distinguido comunmente :
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slgnos naturales, aignos arbitrarios y aignoa simbAllcoa* Por 
signo natural ae entienden aquellas realidades gue por su mls- 
ma naturaleza nos provocan inmediatamente el conooimiento de - 
otra COsa, v. gr., el humo, la huella; signoa arbitrarioa o - 
convenclonales son los que por la libre voluntad o interven—  
cidn de los hombrea nos oonducen al conooimiento de algo, v« - 
gr., la bandera, los grafismos, eto. Signoa simbdlicoa son los 
que teniendo una base natural para signifioar lo que se prêten 
de, dependen, en definitiva, de la libre voluntad del hombre 
el que de heoho slrvan oomo medio de aignificaoiûn.
Aunque el slmbolo nos aparezca oomo una especie de aig 
00 es précise subrayar que hay una diferenoia radical antre - 
ambos respeoto al tipo de conooimiento al que nos oonducen. Bl 
signo nos lleva al conooimiento de una realidad distinta de ai 
mismo por un proceso racional deductive. El simbolo, sin embar­
go , nos haoe patente de un modo intuitive una realidad invisi­
ble que le trasoiende. Un slmbolo no puede ser nunca explioado, 
explicarlo séria destruirlo.
Pero, en la prAotioa oorriente del lenguaje, signo y - 
slmbolo no aparecen siempre ouidadosamente diferenoiados. Si — 
yo pensase que lo esenoial de la funcidn sirnbdlica oonaiste en 
estableser un sistema de refersnoias, me verla obligado a reco- 
nooer el oarAoter aimbdlico del lenguaje hablado, de la eaori- 
tura, de los signoa matemAtioos, del oddigo telegrafico, ... 
Pero jamAs podrla sostener que loa emblemas de la gorra de loa 
empleados de Correoa son el slmbolo de laa Teleoomunicaoionea; 
son el signo de un sej’vioio pûblioo"(296)
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El signo es olaro y univoco porque se refiere directa- 
mente a lo que signifioa, pero el slmbolo es opaco y equlvoco 
por la razdn de que sus relaoiones con el oentro y ndoleo que 
manifiesta son muy complejos. (Jung) (297).
También el oonoepto de Imagen nos aparece con una gran 
afinidad oon el de slmbolo. La imagen lo mismo que el slmbolo
brota de las dimensionés oorpdrea-esplritual del ser humano y 
posee como ôl una rica oapaoidad de referibilidades.
Es tan Intima la oonexidn entre slmbolo e imagen que 
résulta franoamente difioil estableoer una adeouada diatinoiôn 
entre las mismas. "Que pueda en absoluto existir esta oategorla 
de imégenes y simbolos se debe a la compenetracidn mutua de es 
plritu y sensibilidad en el hombre; por esta razôn s6lo se pu£ 
de encontrar en la esfera de lo humano.
No es posible delimitar exaotamente la imagen y el sim 
bolo. Asimismo en la imagen puede destaoar el ser flsico de 
nera mAs o mènes maroada" (298).
Wilbur M. Urban propone una olasificaoiAn de los sltabo
los en:
1.— Extrlnseoos o arbitrarios, que inoluyen muohos de 
los simbolos del arte y de la oienoia.
2.— Intrlnseoos o desoriptivos, de algûn modo internos 
a la oosa simbolizada, oomo oourre prinoipalmante con los sim­
bolos del arte y de la rellgidn.
3.- Penetrativos, que no solo representan, mediante - 
ooinoidenoia parcial, caractères y relaoiones, sino que son o 
se suponen, que son un véhiculé o medio de penetraciôn.
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Sobre eata base pueden comprenderae loa "priaciploa del 
almbollamo" que Urban enuacla del alguleate modot
a) Iode slmbolo qua almbolo "esta en lugar de", repré­
senta o apunta algo*
b) To do almbolo tie ne una referenda dual. Urban seRa- 
la que el car£cter eaencial del slmbolo primarlo, a diferenda
del mero algno, es el hecho, de que los caractères originarlos
del objeto intuible son en un derto sentldo idéntico a la alg- 
niflcaddn que tlene como slmbolo, con lo cual el slmbolo se — 
reflere al objeto original y al objeto que représenta.
o) Todo slmbolo oontiene a la vez verdaâ y fiocidn.
d) Principio de la adecuaddn dual, segün la cual, "un 
slmbolo puede ser adecuado desde el punto de vlsta de la repre- 
sentaddn del objeto qua objeto, o puede ser adecuado desde el 
punto de vlsta de la expresidn del objeto para nuestro tipo es 
pedal de condenda. (2 9 9).
En resumen, podemos deoir que el slmbolo enoierra en si 
todos los posibles signos que un ser puede comunioar a otro. Es 
la fuente de los signos, y por tanto, el ta&B emlnente de todos 
los signes.
Esta eminenoia signiflcativa se muestra en el oonjunto
de sus cualidadest no es un mero signe idgico o de referenda,
sine que es un signe de presenda. Mo es un signe arbitrario,- 
sino natural. Ho es un mero signe demostrativo, sine un signo 
operative. Tampoco es un signo solamente llustrativo, sino un 
signe que invita a la comunicad6n,cuando no hay obstâculos por
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parte del otro.
Por esta raz6n, el slmbolo provoca una respueata en el 
otro en todas las dimenaionea de su ser, y reallza su unidad - 
salvàndolo del oaos. El dla que el hombre suoumblera en el —  
aslmoollsmo caerla en el absurdo, puis toda realidad quedarla 
reducida a para exterioridad.
B)0NT03IMB0L0PAHIA.
Del anilisis del oonoepto de almbolo, desde el punto - 
de vlsta etimollgico, se desprende claramente que la primera - 
funcidn del slmbolo consiste en estableoer una vinculo, una re 
lacidn entre hombres, una relacidn social.
Esta dimensidn que brota de su entraiîa puramente nomi­
nal halla su confirmaclôn apenas pénétrâmes un poco en la natu 
raleza intima de lo simbdlioo. Porque el slmbolo se nos révéla 
ante todo y sobre todo como un lenguaje humano, un lenguaje - 
multlvoco y de una gran variedad y riqueza significante. Hada, 
por consiguiente, mis social que el lenguaje que es esencial- 
mente vehlculo de oomunioabilldad y de relaclân Interhumana.
"SI slmbollsmo, dice Ulrcea Eliade, se présenta como un 
"lenguaje" al alcance de todos loa miembros de la cemunidad e 
inacoesible a los extranjeros, pero en todo case como un "len­
guaje" que expresa simultâneamente y por igual la condioiln so_ 
oial, "histirica" y psiquica de la persona que lleva el slmbo­
lo y las relaciones de ésta oon la sociedad y el cosmo ... " 
(300)
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En la mlsma Idea abunda tÆLchel Mealla, ouando dice que 
" la sirabolizacidn ea la capacidad del hombre para superar la 
apariencia material de las cosas y elaborar un lenguaje compren
sible para un grupo de iniciados en la signif icacl6n de ese len
guaje, y que vincula a cada uno de elles oon una oomunidad sig 
nificada mâs amplia que loa excede" (301),
El carâcter de lo siiabôiico es suorayado por muohoa —
autores. Desde îvlarcei Llauas hasta nuestros dias podemos deoir 
que prâcticarœnte todos los que han abordado esta temâtioa han
hecho incapil en este aspeoto.
Otra dimension importante del slmbolo es su poder —  
transformante de una realidad en otra de range superior. Pues 
"toda operacidn simbilica, dice Meslin, consiste en transfor­
mer un objeto cualquiera - aveces, incluso, un acto o una pe»- 
labra - en algo diferente, convertido en signo de una realidad 
considerada mâs elevada, mâs amplia, o incluso trMoendente al
hombre" (302),
Pero es sin duda alguna la dimensiân mâs importante —— 
del sfmbolo, en razdn del objetivo de nuestro estudio, su oapa , 
cidad saoralizadora. "Todo lo que no estâ directamente consa^ 
grade por una hierofania se convierte en sagrado por el hecho — 
de particlpar de un slmbolo " (303),
Otra dimensiân, por âltimo, que debemos hacer constar,- 
del slmbolo, es su coherenela intrinseca y sistemâtica,
A las dimensiones, social, translgnifioadora, y sacrali 
zadora del slmbolo debemos anadir ademâs' su capacidad multiex— 
presiva, la simultaneldad de los distintos sentidos que révéla ,
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BU opacldaâ constitutiva y au consiguiente aiabigUedad de laa 
que, de alguna manera, hemos hablado ya en paginas precedentes.
For ultimo, te nemos que atiadir que si la funciln simb6— 
liCB, como previamente hemos constatado, estâ enraizada en lo - 
mâs profundo del hombre, la simbolizaciân es un acte humano y -
00mo tal posterior al hombre mismo. Ko es, por tante, concebi— 
ble el sirabolo sin el hombre, pero, por otra parte, también es 
conveniente recorder que tan peligrosa como una excesiva sustan- 
tivaciân u ontologizaoidn de lo simbdlico, es también un extre- 
mado viraje a la para psicologlzacidn del simboliamo.
Si es claro que la accién simbélioa es una acoién pura­
mente humana, aun cabe que nos preguntenios de que vertiente del 
hombre surge, cual es, en definitiva, su raiz antropoldgica.
Para intenter responder a esta cuestién habremos de re- 
ourrir a la psicologfa.
Los anâlisis de la psicologia han dado como resultado - 
que la raiz de la funcién simbélica estâ en el inconsciente, ye 
que el inconsciente aparece cada vez mâs estructurado como un — 
lenguaje.
De manera suscinta y brevisimamente, vamos a exponer -
los puntos de vista de Freud y Jung al respecte,
Freud relaciona el simboliamo, y concretamente el sim- 
bolismo de loa mitoa con los sintomas de la psicopatologîa.
Para él, por consiguiente, todo sfmbolo es una proyecciân de la 
vida psiquica del honbre, Ilasta tal punto extrema su idea que - 
los oimbolos que conponen el lenguaje de los mitos s6lo serfan
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creaciones extraconsclentes del alma humana. Aunque no podemos 
detenernos en un anâlisis critico de su teorla simbélica de — 
los mitos, si queremos dejar, al menos, oonstancia de algunas 
de sus apor£as mâs salientes. En primer lugar, Freud, confunde 
constantemente el nivel concrete del signo y el acte de sobre- 
determinacién que constituye la funcién simbélica. Por otra par
te, la interpretacién freudiana es reductora en la medida en - 
que se atiene a un piano concrete. Pués, la traduceién de un —
Slmbolo en términos de experiencia concrete y personal es siem 
pre reductora, ya que la realidad que el simbolo expresa no se 
agota en lo concrete de donde procédé. No obstante, hemos de - 
senalar como inérito de la interpretacién.freudiana, el haber - 
presentido la ey.istencia de una afinidad entre un complejo psi- 
coanalitico y el lenguaje del mito, en el sentido de que uno y 
otro son proyecciones e s tra-oo nscientes de naturaleza simbollza 
dora.
Para Jung, por el contrario, simbolo e imagen posibili- 
tan la realizacién plenaria del hombre. En el fondo de ambas -
tendencias opuestas del Psicoanâllsis, subyace un mismo proble- 
ma: saber si el simbolo es dnica y exclusivamente la expresién
de situaciones concretas existenciales, o significan una real^ 
dad mâs general, siendo el simbolo o la imagen solamente una — 
pauta orientadora de la accién humana. Jung y Eliade subrsiyan 
la dimensién transempirohiatérica de! simboliamo. Para Eliade - 
el hombre, mediants la simbolizacién podrla revivir la expe—  
riencia de un tiempo primordial oriundo y recuperar el tienço 
perdido. Para Jung, las Imâgenes y los slmbolos, con su energia
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significante, dinamizan al hornbre impulsândolo a transpasar el 
umbral de lo concrete, limitado e histdrico, aituândolo en un 
mundo espiritual infinitamente mâs rico,
Pero, volvainos de nuevo a nuestra pregunta, iOuâl es - 
en concrete el ârgano productor de la accién simbolica?. No es 
ocioso recorder, antes de responder directamente a la pregunta, 
como entienden las imâgenes simbélicas Freud y Jung, Para Freud 
toda imagen simbélica es a la vez objetiva y subjetiva; objeti- 
va porque brota y se nutre del objeto, y subjetiva, porque expre_ 
sa la reaccién del hombre oon toda la carga de elementos cons—  
cientes e incosoientes, concomitantes al acto perceptIvo del ob 
jeto simbélico. En este sentido, todo sirabolo es o puede ser el
ndcleo exprèsivo en el que se refieja la totalidad del hombre. 
También Jung atestigua la dimensién objetiva y subjetiva de las
Imâgenes onlricas. Segiin él la imagen sonada, que ea objetiva — 
expresa al mismo tiempo otra cosa recéndita, que es la vida pro­
funda del sujeto.
C.G. Jung se asombré al descubrir la semejanza entre —  
las imâgenes sofiadas, surgidas del inconsciente, y las imâgenes 
elaboradas por los mitos. A raiz de este descubriraiento Jung fue 
confirmande la hipétesis de que ambas especies de imâgenes po- 
dlan procéder de una fuente comân : un inconsciente colectivo.
La semejanza e incluso la identidad de los simbolos mitico y - 
oniricos a través de la historia demuestra la existeneia de di£ 
posiciones cornunes a todos los hombres, inconscientes y colec- 
tivas. Estas son los axquetipos: disposicionos innatas del hombre
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para producir siempre laa mismaa repreaentaciones mltidaa. Se - 
trata, por tanto, de estructuraa unlveraales e Idéntlcaa del — 
aima humana.
En la base, por tanto, de todo sfmbolo encontramos —  
siempre un arquetipo que constituye su posible prefiguracién . 
El simbolo es sdlo el ropaje bajo el cual el arquetipo, estrue- 
tura del inconsciente, résulta perceptible, ya sea a la conclen 
cia individual, ya a la colectividad, por mediaoién de los mi­
tes.
En resumen, el slmbolo es la expresién de una totalidad 
psiquica formada por el consciente y el inconsciente, que no —  
00ne1erne a una sola facultad del hombre, su inteligencia, sino 
a la totalidad de su ser. Pensamiento y sentimlento, sentidos e 
intuicioâ, participas conjuntamente de la operacién simbélica.
(304).
C) El SimOLQ KEllGIOSO.
Segûn Mj^rcea Eliade, "todo acto religioso, desde el —  
instante mismo que es religioso, estâ cargado de una significa- 
cién que es, en dltitna instancia, "simbélica", puesto que se re_ 
fiere a valores o a fii:uras sobrenaturales.
Es licite, por tanto, decir, prosigue Mircea, que toda 
investigacién sobre un tema religioso implica el estudio de un 
simbolismo religioso" (305).
En la misma idea abunda August Brunner cuando afirma - 
que "El poder de representacién iio es en ninguna parte tan créa 
dor como en la religién. Partiendo de la actitud religiosa es -
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oorao se ve por primera vez el espacio y el tiempo, el hombre,
loa animales y las plantas, el cielo y la tierra, y a ella se 
adhiere la misteriosa transcendencia; con toda expontaneidad -
se miran como su imagen y su signo y asi son apropiados para - 
representarla y hacerla visible a todos" (306)«
La ambivalencia sensible—espiritual de lo sacro es pre 
cisamente lo que posibilita la simbologia religioaa-ritual»
"No obstante, ser lo divino puramente espiritual, es - 
imposible al hombre pensarlo sin repreaentaciones que haga via­
ble el pensamiento, Toda religién se siive de unos y otros slm­
bolos.. « Figura e imagen, por lo que tienen de sugerimiento —
simbélico, son absolutamente esenciales a la religién" (307).
La importancia, por tanto , del simbolo para la antro- 
pologin religiosa es capital. "El sirabolo no solo es importante 
porque prolonga una hierofania o porque la sustituye; lo es an­
te todo porque continéa el proceso de hierofanizacién y, sobre 
todo, porque ocasionalmente es también él una hierofania, es de­
oir, porque révéla una realidad sagrada o cosmolégica que ningu 
na otra "raanifestacién" es capaz de revelar" (308).
Para Mircea las relaciones entre simbolo y sacralidad y, 
sobre todo, entre hierofania y simbolo son tan profundas que, a 
ve^es,no es fâcil disoernir con nitidez entre una y otra reali­
dad, Segûn él, la mayorla de laa hierofanias pueden convertirse 
en simbolos, asi como también rauchoa simbolos pueden adquirir - 
carâcter sagrado mediante su insercién en un âm’oito sacral. " -
(...) " toda una serie de objetos o de signos simbôlicos deben - 
su valor y su funcién sagrada al hecho de estar integrados en la
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forma o en la epifania de la divinidad (ornaraentos, aderezos, — 
signos de los dioses, objetos llevados por elles, eto,)" (309)» 
"... Todo puede ser simbolo o puede desempenar el papel de sfm­
bolo, desde la cratofanla mas rudimentaria (que en una u otra — 
forma "sirnboliza" el poder mâgico-religioso incorporado en un - 
objeto cualquiera), hasta Jesucristo, que, en cierto sentido, — 
puede ser considerado como un "simbolo" del milagro de la encar— 
nacién de la divinidad en el hombre" (310).
Ya hemos aludido a la trascendencia del simbolismo y al 
carâcter revelador y sugerente de todo slmbolo. El mundo habla - 
en simbolos que superan siempre el nivel de la pura objetàlldad. 
En cuanto a lo que revelan loa simbolos vamos a«of recer'.ùnàfsintesle 
del pensamiento de Miroea Eliade sobre esta cuestién.
Los simbolos, dice Mircea, son capaces de revelar una es- 
tructura del mundo no évidents en el piano de la experiencia in- 
mediata. Los simbolos religiosos que atahen a la estructura de la 
vida revelan una vida mâs profunda, mâs misteriosa que lo vital - 
captado por la experiencia cotidiana.
Para los primitivos, los simbolos son siempre religiosos,
puesto que se refieren bien a algiin aspecto de lo real, bien a - 
una estructura del mundo. Ahora bien: en los niveles arcaicos de 
la cultura, équivale a lo sagrado. Por otra parte, el mundo es - 
una creacién de los dioses..., desvelar una estructura del mundo 
équivale a revelar un secreto o una aignificacién "cifrada" en — 
la obra divina.
A continuacién senala Eliade el carâcter multivalente del 
simbolo religioso y su insercién en un sistema de realidades sim-
- 163 -
487
bélioas heterogéneas,
Una caraoterlstica esencial del simbolo religioso es au 
multivalencia, su capacidad de expresar simultâueamente varias
signifioaciones cuya solidaridad no es évidente en el piano de 
la experiencia Inmediata.
El simbolo es suceptible de revelar una perspectiva en
la cual realidades heterogéneas se dejan articular en un conjun 
to e incluso se integran en un sistema, Dicho de otro modo: el 
simbolo religioso permits al hombre descubrir una cierta unidad 
del mundo y, al mismo tiempo, conocer au propio destino como - 
parte intégrants del mundo.
Pero quizâ la funcién mâa importante del simboliamo re­
ligioso sea su capacidad de expresar situaciones paradégicas o 
clertas eatructuras de la realidad ultima que son imposible de 
expresar de otro modo.
Por ultimo, dice Mircea, es preciso subrayar el valor 
existencial del simbolismo religioso, es deoir, el hecho de que 
un simbolo se refiere sienq>re a una realidad o a una situacién 
que compromets la existencia humana. Esta dimensién existencial 
es la que distingue y sépara primordialmente los simbolos de - 
los conceptos. El slmbolo religioso no desvela solamente una — 
estructura de lo real o una dimensién de la existencia; aporta, 
al mismo tiempo, una signifioacién a la existencia humana. A -
esto se debe el que incluso los simbolos que atarîen a la reali­
dad iSltiraa supongan, al misino tiempo, revelacionea existencia­
les para el hombre que sabe descifrar su mensaje gracias al sim— 
bolo, la experiencia individual es "despertada" y transrautada en
164 -
488
acto espiritual" (311).
Tras estas consideraciones sobre el slmbolo se nos - 
hace mâs iuteligible el coucepto de hierofania como realidad 
en la que se manifiesta la presenoia y la accién de lo reli­
giose y como slmbolo sensible de lo sagrado.
El hecho de que hayamos abordado el tema del simbo­
lismo, inmediatamente antes, del estudio de las actitudes y — 
expresiones de la experiencia religiosa es porque pensâmes — 
que la dimensién simbélica se encuentra mâs o menos explicita 
en todas y cada una de ellas.
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U  c^kbre Pucrta <kl Sol, en Tiahuanaco. En medio de laa "area Horonaa" de 
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i El Coricancha, tempio inca al 
Sol (en el Cuzco) que sirvid, 
despuds, para erigtr sobre él 
el (empio catdlico de Santo 
Domingo.
W Magnlfico ejempio • de la per 
fee ta constniccidn de muros 
de pledra prehispinicos. Este, 
en la ciudad del Cuzco, se 
conserva bastante bien.
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CAPITULO VIII.
LOS RITOS INCAIOOS
I N T R O D U C C I O N
La experlencla por la que el hombre se encuentra rela- 
clonado y en contacte con lo sagrado provoca en el sujeto una — 
serie de aotitudes que dan lugar a una gama de expreaiones cuyo 
estudio antropoldgioo vamos a abordar en el presente capitule.
En la relacién religioaa Dios-hombre, la actividad divJ^  
na en si escapa absolutamente a toda constatacidn empirioa y s^ 
lo es perceptible en la medida en que provoca en el hombre unas 
respuestas y aotitudes vitales. Por esta razôn, la experienoia 
religiosa del sujeto tiens que ser abordada a partir de las act^ 
tudes,de los oomportamientoa del homo religiosus,
" En la religién, Dios es el agente en la relacién oon - 
el hombre. la ciencia puede solamente hablar de la actividad del 
hombre en relacién oon Dios, pero nada puede deoir de la aotivi- 
dad de Dios. (1),
La vida del hombre, desde sus estadios mâs primitives —  
hasta los méa evolucionados, es una oaja de resonancias de ecos 
traaoendentes. En el rastreo de estas resonancias por los campos 
de la conciencia y de las actitudes del hombre poderaos barruntar 
las huelias treraendas y fasoinantes de lo muninoso.
Las huelias de lo sagrado han arraigado tan profundamen-
sso
- 2 -
te en el ser que a medida que vamos perforando ontolégioamente 
la realidad nos sentimos percutldos por el misterio religioso.
El hombre entra en trance de religiosidad al sentirse tooado — 
por lo invisible y poderoso.
Este "toque" provoca en el hombre un preguntar y pregun 
tarse progresivo. Su ser todo es una pregunta abierta que reola 
ma una respuesta coherente e iluminadora. La fatiga itinérante 
del ser humano limosneando plenitud entre las cosaa e interro- 
gando reiterative y maohaconamente al mudo pero aguijonante mis 
terlo se delata como un proyeoto que busoa un sentido.
Si el espacio y el tiempo son condioiones "eoolégicae" - 
de lo antropolégico y dimensiones suatantlvas de la ontologla —  
humana * ^por qué no se contenta el hombre oon lo intramundano y 
oonsuntible?, i por qué aparece el hombre como inadaptado exis- 
tencial?, ipor qué exige mds a la vida y se angustia oon sus li- 
mltaciones?, APor qué y para qué ese ansia siemphe insatisfeoha 
de trascendencia?.
Cuando todo este preguntar invade la conciencia humana — 
bUBcando soluciones définitivas y salvadoras y cuando el hombre 
se da de cara en esa bdsqueda con algo que se le ofrece como la 
salvacidn absolute por venir oargado de poder y seguridad, enton 
oes, podemos deoir, que nos encontramos oon la experiéncia reli— 
giosa.
A esta altura de nuestra reflexién, debemos preguntarnos 
légioamente por el objeto de esta experienoia. Los nombres con j- 
los que se suele denomlnar dioho objeto son "el misterio","lo di 
vino", "lo santo", "lo numinoso", etc... Mediante una breve des—
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oripoién fenomenoléglca intentaremos destacar loa aspectos mâs 
sallentes de tal experienoia*
Nuestro acoeso a lo sagrado podemos realizarlo prefe- 
rentemente a través de dos camlnos o mitodost
Uno negatlvo, diciendo lo que no es, o dioho oon otras 
palabras, negando su similitud con lo mundano y tangible* Ru­
dolf Otto ha caracterizado lo numinoso oomo "lo heterogineo en 
absoluto..*, lo extraüo y chocante, lo que se sale resueltamen 
te del clroulo de lo consuetudinario, comprensivo, familiar, - 
Intimo, oponiéndose a ello, y, por tanto, colma al ânimo de in 
tenso asombro", (2 ) Otro positive, que consiste en un esfuerzo
de descripcién "por el peculiar reflejo sentimental que (lo nu 
minoBo) provoca en el ânimo (3 ),
Para una mejor comprensién de las actitudes y de las - 
expresiones miticas y rituales de la experienoia religiosa va­
mos a describir prevlamente loa caractères générales mâs desta 
cados de lo sagrado,
Una nota primoridal de lo sagrado es lo numinoso, lo - 
ffllstërico. Su misterio radica en su esencial heterogeneidad res 
pecto a todo lo intramundano,
"El objeto reaimente mlsterioao es inaprehensible e in 
ooaçrensible, no sélo porque ml cônoclmiento tiene respecte a 
6 1 limites infranqueables, sino ademâs porque tropiezo con al­
go absolutamente heterogéneo, que por su género y su esencia es 
inconmensurable con mi esencia, y que por esta razén me hace - 
retroceder espantado", (4 )*
Bliade concibe lo sagrado en t érminos estrictamente -
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dlalécticos hasta el pünto que propone una moralldad que es - 
opueata a la profanidad y precisamente esta oposlolén diiléo— 
tica hace que lo sacro resuite lleno de sentido para la «on— 
ciencia profana. Por eso también lo sacral se distingue j se 
sustrae a lo cotidlano y a lo profane»
lo numinoso y lo mistérico se manifiesta oargado de — 
poder provocando en el hombre un sentimiento de pavor y lem- 
blor, "Mysterium tremendum" lo denomina Rudolf Otto(5) Si es­
te mismo sentido afirma también August Brunner que "lo iitra- 
mundano imposible de dominar aparece al hombre en conexi^n oon 
lo absoluto " (6 ), El "nysterium tremens" inplica la 'inao 
cesibilidad absolute" (7 ) de lo numinoso y "el sentimienlo de 
la propla nulidad" del hombre (8 ) El Hombre frente a est* rea 
lidad se siente inqaotente y nulo, como "polvo y ceniza" (Gen* 
18,27).
Pero, al mismo tiempo lo sagrado surge oomo un "flyste- 
riuffl faoinans". "Es claramente algo que al mismo tiempo etrae, 
capta, embarga, fascina" (9) Sin embargo, lo mâs interesaite -
es que, por una parte, es apetecido "no sdlo en virtud de los 
auxilios y bénéficiés naturales que de él se esperan, sioo tam
bién por si mismo, (1 0) y, por otra parte, porque es en &  don 
de se vive ese algo oculto y misterioso de nuestra naturcdeza — 
humana que esté més allé de nuestros deseos e impulsos saisibleG^ 
espirituales e inteleotuales, que los misticos han llamado el - 
hondén del aima" (1 1).
Otra caracterlstica de lo sagrado es su irrupcién de —
una manera inesperada y gratuita en la vida humana actuanio con
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ladependeacla de la propla llbertad del hombre (12)#
El objeto sagrado provoca un sentido de realidad y ob 
Jetividad. El hombre, bajo la experietioia rellglosa, advierte 
que lo sagrado "no es una ilusldn# no ée un fantaama, no es - 
una oreaolôn propla, sino una realidad que esté ahf, que man­
da, que exige", (13).
Lo sagrado se présenta de un modo lnçerativo y exige
al sujeto un nuevo comportamlento, un comproraiso exlstencial 
que deberâ traduolrse en una serie de actltudes y decisiones 
vitales, en una palabra, una conduota ética que brota siempre 
de las Impllcaclones soterlolâglcas de todo acto rellgloso.
Elnalmente, lo sagrado "lo totalmente otro" se haoe — 
patente en lo intramundano sensible, lo cual es condiciôn pre 
via para que el sujeto religioso entre en coraercio vital con 
el mismo, "El contacte con %o religioso, que es experiencia - 
con lo totalmente otro y heterogéneo, se tlene que dar en la 
medida en que esa realldad "totalmente otra" se haga, de aigu 
na manera, homogénea y la misma con la clrcunstancia del hom- 
bre# (14)
El hecho de que lo sagrado, el misterlo, "lo totalmejn 
te otro" sea una re alidad transcendante para el hombre ba.ce — 
Imposible todo tipo de relacidn Inmediatamente objetlva con - 
él, El hombre es consciente que no puede dominarlo, ni poseer 
lo con sus propios actos, mas si asl fuera tal realidad deja- 
rla de ser para él trasoendente, suprema* El hombre sdlo puede 
accéder a la trascendencia mediante unas actitudes y unos ac­
tes religiosos.
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Ya hemos dlcho prevlamente que la presencia de lo aa- 
oro, del Ulsterlo afeota a la totalldad de la exlstencia, y, - 
por esta razda, el hombre ha expresado, express y expresarà es 
ta presencia en todos les nlveles de su exlstenclalidad. El —  
hombre plensa, aotua, slente y convive rellgiosamente. Existe
por tanto, un "modus sacri vivendi",
Ese modo seigrado de vlvir el hombre a nivel racional y 
afectivo nos llevaré al estudio del Mito, y a nivel operative - 
y social nos conduclrâ a la reflexldn de las aoclones rltuales, 
objetlvo central de nuestro estudio.
Antes de entrer en el estudio concrete de los mîtes y 
rites Incalcos, expreslones fundamentales de toda actitud rell 
glosa, vamoB a intenter hacer patente la estrecha relacidn del 
mlto y del rlto para una mejor comprensldn del tema objets de — 
nuestro estudio*
En resumen, lo sagrado se présenta como misterlo terri 
ble, fascinante y sublime. Su magestuosldad provoca en el hom­
bre un sentimiento de dlstanoia Inaceslble y un paver y atrac— 
cldn tan Intense que oooqpromete a todas las actlvldades humanas 
y se manifiesta por medio de ellas*
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CAPITÜLO II.
MITO Y RITO
Los lazos entre mito y rlto son tan profundos que no - 
puede entenderse plenamente el uno sin el otro. El vfnculo cas! 
estructural entre mito y rlto résulta évidente para oasi todos. 
iPero cudl precede al otro? ^Los mitos son la representaoIdn - 
imaginaria y simbdlioa de rituales préexistantes, o, por el con 
trario, los ritos son una aplicacldn conoreta de los paradigmas 
oontenidos en los mitos, que proponen al hombre unos comporta- 
mientos ejemplares tfpicos?. Viejo debate al que no creo que de- 
ba darse una unioa respuesta. (15)• Una mirada a la historia de - 
las relliionee nos hard pronto patente que en la mayoria de las 
formas primitivas apareoe como caracteristioa esencial la inti­
ma vinculacidn entre el mlto y el rlto.
"En las religiones de los pueblos primitivos existen - 
tantas pruebas de la Intima conexion de las dos posibilidades de 
expresidn, que no se puede negar su exlstenoia. En algunas oca- 
siones, los actos de culto no son mas que representacionea dramd 
ticas de los aconteoimientos descritos en los mitos correspon—  
dientes. Inclusive el relato de los mitos es en ocasiones un ao- 
to formai de culto. (16) Jensen, en la obra citada, aporta dates 
y argument08 valiosos sobre la intima conexién entre el mito y 
el rlto, conexidn que oalifica de "caracteristioa esencial de la 
mayoria de las formas primitivas de la Religidn".
En la misma .idea insiste Van der Leeuw cuando aflrma que e 
deaoubrimiento deO. eatrecho purentesco entre mito y rlto ha condu-
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oldo en los tlempos modernos no 06IO a comprender muchos mitos 
antes enigmdticos, sino que ha aolarado por primera vez la —  
esenoia del mito y viceversa, el mito haoe oreibles los ritos
(1 7)
Sice Alsina que "(...) al imponerse la idea de que los 
ritos son manifestaciones motrices de la vida psiquica podia — 
comprenderse que detrds del rito habla algo mds que simples - 
ideas. Asi pudo de11mltarse el campo del mito y del rito; el - 
mito se consideraba como el elemento dplco de la vida prlmiti- 
va religicsa, mlentras que el rito era tenido por el elemento 
dramdtico". (18)
El mito expresa el sentido del rito, y, a su vez, el - 
rlto aclara el mito, Besmitifioar el rito o desrituallzar el — 
mlto son dos extremos paralelamente graves. Sebido al papel cen 
tral que ocupa la accldn ritual en la vida del hombre primiti­
ve, el mito, al expresar el sentido del rito para el hombre que 
lo realiza, explica de hecho el mundo entero para el hombre re­
ligioso.
Windengren dice que "(...) la moderna investigacidn de 
los mitos (...) ha destacado con energia el carâcter del mito - 
y el rito como magnitudes que se oonçlementan reciprocamente. - 
Puede nourrir que el rito cambie de sentido; pero slenqire se dâ
un determinado sentido, que queda plasmado en el mito. Iras el 
rito se esconde el mito, que da vida y contenido al ritual ".
(1 9).
Tan profunda es la relacidn entre el mito y el rito - 
que se ha hecho cuestién problemétioa y polémica sobre la prio-
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rldad y el origen de uno y otro factor, îQué es anterior, el - 
rito o el mito?, iCudl ha dadc origen a cuâl? la respuesta a - 
esta pregunta son dispares, Segdn Geo Windengren, no t±£
ne sentido preguntar cual de los dos surgid priraero. En todo — 
lugar donde existe rellgidn se enouentran también el mito y el 
rito como sus dos expresiones màs potentes", (20)
A este respecte aceptamos la explicacldn de Marcel ^  
Uauss, "Pensâmes que el problems esté mal planteadot "El mito 
y el rite, decfamos, s6lo pueden estar disooiados en el nivel 
de la abstraccidn", El mito al lado de un rito no es otra oosa 
que la representacidn del acto que acon^ada al acto: seg&n los 
cases, uno u otro mlembro de la pareja puede ser prédominants, 
tenemos ritos Inspirados fuertemente por los procedimientos de 
representaoidn propios del mlto, y mitos sobreoargados de deta- 
lles incohérente?,tornados de los efectos adventlclos del rlto - 
(acciones simpâticas suplementarlas), y no de su accldn princi­
pal; seàalamos adem&s, que los demds térmlnos siguen el uno y — 
otro su evclucidn propia, Hay ritos casi vaclos de sentido mfti 
00. Hay mitos que han dejado de ser la representacidn directs — 
del rito que le corresponde; ahadamos, por liltimo, que existes 
ritos que vienen escoltados por una serie de mitos de edades d^ 
versas" (21).
Annemarie de Waal en su estudio del mito desde el punto 
de vista, llngUistlca, psicoandlitlco y antropoldgico aporta - 
nuevo8 datos sobre el tema (22)
Lo hasts aqul dicho sobre la estreoha conexidn entre — 
mito y rlto nos hace ostensible el carâoter trasoendente,religlo.
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80, del mlto.
Para Oenclllo el mito es una oreaoidn huroana surgida de 
la neoesidad autotrasoendente del hombre: "Como el hombre y la -
Vida humano no se agotan en la anéodota ni en la mera factioidad 
del momento, sino que el ser humano ha poseido desde las etapas 
mds aroaicas de su existenoia la inquletud irapreclsa, pero acti­
va y urgente de transceder sus menas facticidades anecddticas en 
constelaciones de sentido y de valor, se ha visto impulsado a - 
crear mitos" (2 3).
"Caracteristioa esencial del mito es au referencia a una 
"re£Ü.idad supersensible y sobrenatural". SCbre esta base, Gayley 
define los mitos como "narraciones de origen andnlmo, prevalecien
tes entre los pueblos primitivos y aceptsuios por dstos como ver- 
daderas, que hacen referencia a seras y acontecimientos sobrena-
turales, o seres y acontecimientos naturales Influidos por fuer-
zas sobrenaturalss, (Sidney, 1953)"(24)
En esta misma idea abunda Mircea Eliade: "El mito cuenta 
una historia sagrada, relata un acontecimiento que ha ocurrido - 
en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los "coraienzos". 
Dicho de otro modo, el mito cuenta como, gracias a las hazanas - 
de los seres sobrenaturales, una realidad ha venido a la existen 
cia, sea esta la realidad total, el cosmo, o solamente un frag—  
mento: una isla, una especie Vegetal, un comportamiento humano, - 
una institucidn..." (25).
El mito nos apareoe, pués, como una forma eminente de — 
lenguaje religioso. El mito es la narracidn viva, exlstencial, - 
de la Irrupoién de lo sacro en el mundo. Por esta razdn, toda ml
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tologia es manifestacién total del ser.
Para Hlrcea Eliade la recltaolda misma de un mlto es — 
una hierofania, una revelacldn de lo sacrot "El hecho mismo de
decir lo que acontecld révéla oomo se realize la cosa en eues- 
tl6n. Puesto que el hecho de llegar a ser es, al mismo tiempo, 
la emergenola de una realidad y la manifestacidn de sus eatruo
turas fundamentales".(26)
Por ser el mito una expresidn de lo sagrado y tener un 
cercano parentesco con el rito presenter caracteristioas muy s^ 
milares a ésta. Una de ellas en el fenomeno de au reapetabili- 
dad.
"El mito, segdn Van der Leew, es una palabra hablada - 
que posee poder decisive cuando se repite. Porque asl como la r£ 
peticidn conviens a la esenoia de la accidn santa, pertenece a - 
la esenela del mito el que se relate, que se diga sienqpre de nue 
v c ",(2Y)
"Un rasgo que encontramoa de continue es el conservadu- 
rismo del rito. El sentido de la accidn puede cambiar y ser In- 
terpretado de distinto modo; la accidn en cambio sigue siendo la 
misma... Es muy notable observar como caunbian las religiones, - 
mientras el rito persiste a travée de los slglos en la misma.for
ma"(28).
"Naturalmente también el mito puede perdurar més a116 — 
del cambio de religldn, pero nunca sin haber experimentado trans 
formaclén... En cambio es muy natural que el rlto pueda pasar de 
una religién a otra sin cambiar de formas, puesto que el conten^ 
do le viens a travée del mito".(2 9)
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la fuerza religloaa de la palabra mitica radica precisa- 
mente en su unirfn estreoha oon la acoién ritual. Existes multi-
tud de testimonios en los que la reoitacidn del mito forma par­
te de la creencia ritual.
En las acciones rituales se répiten y se hacen présen­
tes los tiempos miticos, de ahl que la contemporaneinedad con - 
los grandes nx)mentos del mito es una condicién indispensable en 
la historia y la vida de las religiones. "El creyente cree de - 
todo corazdn en el rito porque tiene la sensacidn de que la di- 
vinidad estd aotuando en el rito".(30)
"Todo mito, cualquiera que sea su naturaleza, enuncia un 
acontecimiento ocurrido "in lllo tempore" y, por este hecho, —  
oonstituye un précédante ejemplar para todas las acoiones y situa 
ciones venidereis que repiten tal acontecimiento. Todos los ritua
les, todas las acciones con sentido que el hombre ejeouta, repi­
ten un arquatipo mltioc, ahora bien, la repeticién lleva consigo 
la abollcidn del tie;npo profane y la proyacoldn del homore en un 
tiempo mâgioo-reiigloso que nada tlene que ver con la duracién - 
proplamente dicha, y oonstituye ese "eterno precedents" del tiem­
po mitioc" (31).
For ültimo, hemos de decir respecto al mito que aunque — 
ciertamente es una palabra explicatlva de la accidn sagrada, de - 
la accidn ritual, no podemos en absoluto considersu'lo como un fi 
losofar abstracto, como una expllcacidn fantàstica o como una -
simple teorfa. Es cierto que los grandes temas del mito; creacidn, 
vida, muerte, destrucoidn, etc... han side ob.jeto a través de la
historia de multiples especulaciones intelectuales, pero el mito
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dlsta mucho de parecerse a aada que huela a puras abstraccloaes. 
Pues el mito es una expresidn màs afectiva que Idgioa de una — 
concepcidn del mundo*
"Los melanesios no necesitan explicar o haoer Intellgl- 
ble nada de lo que ocurre en sue mitos. Les basta con que "ex­
presen, pongan de relieve y codifiquen sue creenclas", que res- 
palden la eficacla de los ritos y los principics morales, del - 
mismo modo que nuestra propia historia sagrada", esté viva en - 
nuestros ritos y en nuestra moral, gobierna nuestra fe y rigs — 
nuestra conducts". (32)
En resumen, mlto y rito constituyen, en el émbito de la 
fenomenologla religicsa, las formas expresivas més vigorosas - 
del acontecer religioso. 3u ensamblaje es tan profundo que no —
es posible la inteleccldn de cada uno de estos factores si se - 
le sépara o aisla del otro. For esta razdn racionalizar el mito, 
convertirlo en pura expresidn teorética es desposeerlo de su car 
ga religiosa y vaciarlo de su energia hierofénica,
"La palabra mitica o el mito tiene otro carâoter muy d^ 
verso. Es una palabra eficaz, deoisiva y no la podemos apartar 
de otra realidad religiosa que es el rito o accidn... El mlto, - 
la palabra, no se pronuncia en cualquler clrcunstancia, sino en 
la coyuntura ritual... For esc, hemos de distinguir muy bien el 
mito trasmitldo ( por la escritura, por ejemplo) y el mlto vivo, 
es decir hablado o realizado rltualmente. Un mito que nos llega 
escrlto es un mlto casi muerto. El mlto plenarlamente entendido 
es no sdlo la palabra, sino la palabra que resuena en el trance 
ritual".(33)
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CAPITULO I t
HISTORICIDAD, ORIGEN Y OlAgiPIOACIOH PE IPS MITOS
Al abordar el tema de laa Intimas vinculaclones entre - 
el mito y '.el rito, hemos sugerldo algo aoerca del conoepto de - 
mito. Sin embargo, esto es olaramenta Insufioiente para la debi 
da intelecoidn del tema objeto de nuestro estudio. Oreemos con 
venlente, por tanto, antes de afronteu? directa y concretamente 
los mitos del pueblo incaico, ahondar un poco mâs, nocionalmen 
te hablando, en la naturaleza y funcidn del mito. Ni que decir 
tiens que nuestro tratamiento del tema se va a limitar a lo que 
consideramos suscintamente necesario para la con$resi6n de los 
ritos del Tahuantisuyo. La primera cuestidn que vamos a esta— 
diar es la del realisms e historioidad del mito.
a) Historioidad del Mlto.
Desde la fllosofla jonia hasta el secularlsmo actual,-
el mito ha sido superficial, e incluse, falsamente interpretado 
basta el extreme de ser vaciado totalmente de su contenido ge­
nuine. Son muestras de esta degradacidn del mito el concepto pe, 
yorativo de la mitologla que aparece en la poesia épica griega, 
o la frecuente con.-^ usidn del mito con la fdbula, la saga, el - 
ouento de badas, la alegorla, la supersticidn, etc....
"Para Bultmann y su escuela "desmitologizadora", dice — 
Oenclllo (el mlto), casi llega a identificarse con fdbula y con 
un ropaje legendario..." (34)
"En las sociedades en las que aun el mito esté vivo, -
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los Itidigenas distlnguen culdadoaameate los mitos (histdrlcos — 
verdaderos) de las fabulas o cuentos, que llaraau historias fal- 
sas..."*(35)
Sobre esta ouestidn, précisa Cencillo, que los mitos - 
"no son fâbulas (en el sentido moderno de apélogo o narraciôn 
didâctica), ni relates fantaseados de algo realmente ocurrido, 
ni meras acciones draraâticas, ni formulaciones dogmâticas ( en 
sentido teoldgico), aunque su naturaleza se aoerca mâs a la de 
una formulacidn dogmâtica, asl como su funcidn, que a la de una 
fâbdla o ficcidn literaria". (36)
"El mito, dice Caro Bareja, e^tan real oomo cualquier 
realidad cotidiana. No es s6lo sfmbolo, ni aenal de otra oosa 
(aunque ademâs, pueda serlo). Su realidad esté conotituida por 
elementos flsico—naturales (cosmogonia y Naturaleza en general) 
y sociales", (37)
Bethe hace a este respecto una breve pero précisa dis^  
tincidn : "Mito, leyendas o cuentos de hadas difieren entre si 
en cuanto a su origen y objeto. El mlto es filosofla primltl- 
va, la mâs simple forma de presentaclôn del pensamiento, una - 
séria de esfuerzos por comprender el mundo, por explicar la - 
vida y la muerte, el destine y la naturaleza, los dioses y el 
culto. La leyenda es historia priraitlva formulada ingenuamente 
en términos de amor y de odio, transformada y simplificada da 
manera inconsciente. El cuento de hadas, por su parte ha sur— 
gido sin mâs propdaito que el de entretener".(38)
"Asf se conçrenderâ que mlto no es ni puede ser équi­
valente a ficcidn fahuloaa y fantâstica, sino todo lo contra—
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rloi que, incluBo,aunque pueden algunos episodios y peraonajes 
haber tenido realidad histdrica, lo verdaderamente fundamental, 
active y especlfico de la realidad mitica no es eso, sino su — 
mensaje profundaments sapiencial, el cual todo él, es perfeote—
mente real y nada tlene que ver con las arbitrariedades de la — 
fantasia y la literature legendaria de la fâbula".(39)
Para una mejor dilucidacldn del sentido genuine del ml­
to, debemos también diferenciar entre mito y alegorla, mlto y — 
superstioién, mito y arte y mlto y ciencia.
Segun Sidney, la alegorla puede definiree oomo una na-
rracidn inventada conscientemente con el propdsite de ilustrar 
alguna verdad filosdfica. Por tanto, no debe toraarse literalmen 
te porque su funcion esencial es simbolizar una verdad intente­
rai sugerida en log acontecimientos que describe» Un mito, por 
el contrario, es una narracidn tradicional, considerada per no- 
sotros como pseudo histdrica, pero aceptada por sus seguidores 
como literalmente verdadera. On mito puede tener un signiflcado 
exotdrico, simbdlico, ademâs del signiflcado literal, pero este 
dltimo es priinario y constante, mientras que la interpretacidn 
slmbdlica es variable y cambia con el contenido cultural» Lejos 
de ser idénticos, el mite y la ?.legcrla son ocmplementarios. — 
(40)
También es patente la distincidn entre mito y supersti- 
cidn. El mito implioa una creencia de una clase especial: una -
creencia increible o la idea de una Imposibilidad creible» Una 
superstioidn, por su parte, es una forma de teraor basada en una 
creencia irracional o mitoldgica y, usualmente, incluye en la - 
préctica algiSn tabd. Les mitos pueden dar lugar a supersticio-
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aes, y datas pueden estlmular la Invencldn de mitos. No obstan 
te, las superstioiones pueden surgir de una asoolacidn lrracl£ 
nal de Ideas espeoulatlvas o empfrlcas, como la creencia de que 
un gato negro es augurio de mala suerte. Dé aqul se deduce que 
la superstioidn no nace necesariamente de narraciones mlticas - 
o acciones de lo sobrenatural. (41) ^
Para Cassirer, el mito combina un elemento teôrico y — 
un elemento de oreaoidn artlstica. Lo que en primer lugar nos 
sorprende dice Cassirer, es su estrecho parentesco con la poe­
sia. El mito antiguo, se ha dicho; es la "masa" de la cual ha — 
crecido lentamente la moderna pcesla por medio del proceso que 
los evolucionistas Hainan de diferenciacidn y especializacidn. 
Pero a pesar de esta conexidn genética no podemos dejar de re— 
conocer la diferencia especifica entre mito y arte. Un indlcio 
de este se halla en la declaraoidn de Kant de que la contempla- 
cidn estdtica es "enteramente indiferente a la existencia o no 
existencia de su objeto." No obstante, esta indiferencia es pre 
cisamente extrada a la imaginacidn mitica, en la cual hay siem 
pre implicite un acto de fe. Sin fe en la realidad de su objeto, 
el mito perderla su base (42) Oon respecto a la ciencia, Cassi­
rer admits cierta relacidn que parece exlstlr entre mito y cien— 
cia, en cuanto que arabos buscan la realidad, aunque desde luego 
no siguen los mismos caminos (43)«
Mircea Eliade ha repetido insistentemente que los mitos 
narran historias verdaderas y se ocupan de auténticas realida— 
des.
HEl mito se define asi mismo por su propio modo de ser.
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Sdlo puede eer aprehendldo como mito ea la medida en que revela 
algo oomo plenamente manifestado, y esta raanifestacidn es, a la 
vez, creadora y ejemplar, dado que es la fundamentaoidn de una - 
estructura de realidad y de un tipo de comportamiento humano. — 
Un mito siempre narra algo oomo realmente ocurrido, como un even 
to que acontecid, en el sentido vulgar del término...." (44)
La descripcidn de Malinowski del mito en las sooiedades 
primitivas acentâa la idea del réalisme e historioidad de lo - 
miticot "SI mito en una sociedad primitive, eato es, en su for^
ma viva originaria, no es una historia sioqslemente contada, si- 
no una realidad vivida. No es un hallazgo como lo que leemos hoy 
en nuestras novêlas, sino una viva realidad que es creida y que 
sucede en un tiempo originario e influye en el mundo y en el —  
destino de los hombres de una manera continua... Estas historias 
no son mantenidas vivas como curiosidad... Para los indigenes - 
son la manifestacidn de una realidad originaria, superior e Im­
portante, que détermina la vida, el destine y la actividad actual 
de la huraanidad" (45)
Raclonalistas y positivistas han considerado el mito co­
mo una fase primitiva en el desarrollo de la historia humana lia 
a desaparecer cuando la razdn y la ciencia alcance un mayor dssa 
rrollo. El movimiento romântico, sin embargo, supuso un reconcc^ 
miento de los valores del mito en cuanto que lo presentaba como 
el origen de la cultura, del arte y de la poesia.
En la aotualidad el mito se debate también entre corrien 
te extremas. Por una parte, las modernas investigaciones han apor 
tado luz abondante sobre el origen, formacién, naturaleza del —
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mlto, etc.., "El Paicoanâllsis y la manlpulacién de maeas, la - 
fllosofia de les valores y el historicisme socioeoonémico mar- 
xista, la fenomenologla y el posltivismo, la parapsicologla y la 
antropologia cultural han acabado deecubriendo las impllcaclones 
y las eficacias dltimas de las constelaciones mlticas en todo - 
nuestro mundo mental y pragmatico" (46). Eato ha contribuido, - 
Indudablemente, a relvindlcar el vardadero contenido del lengua 
je mitioc, su réalisme, su carga de verdad histdrica. Por otra - 
parte, el fendmeno seoularizador actual con la consiguiente pér 
dida de capacidad para lo religioso del hombre de nuestros dlas, 
hace que el mito en la aotualidad sea dificilmente oomprendldo - 
y aceptado, y que se le continue interpretando como pura fâbula 
o narracldn fantâstica*
Una de las cuestiones mas polémicas en torno al mito — 
es el problema de su génesis. Vamos a exponer brevemente aigu— 
nas de las teorias mâs iavortantes sobre el origen del mito*
b) Origen del Mito»
P. Ifex MQlIer en su obra "Mitologla comparada" (I896) - 
sostiene que el mito no puede ser comprendido en profundidad si 
se le considéra aisladaraente y que, como fendmeno expresivo tl— 
picamente humano, no se le puede abordar con un radtodo cualquie 
ra, sino que debe estudiarse de acuerdo con mdtodos propios. El 
ûnico raétodo cientlfico, segdn MHler, para abordar el estudio - 
del mito es el radtodo lingtlistico. Entre lengua y mito, dice MU 
1er, no hay sdlo una estreoha conexidn, sino una autdntica soli 
daridad. Si pénétrâmes la esenoia de esta solidaridad habremos 
encontrado la olave del mundo raltico, El problema, sin embargo,
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era diflcll, pués, aunque mlto y lenguaje tlenen una ralz comûn, 
eon eetruoturalmente diveraos, El lenguaje noa revela una eetruo_ 
tura idgloa, mientrae que el mito ee manifieeta caprichoso, in­
cohérente, ....
Para Miller el mito edlo os un aspecto negative de la -
lengua, y se origina en sus vicies, pués el lenguaje es idgico y 
racional, pero es también una fuente de ilusiones y falacias*
"Supongamos, dice Miller, que el signiflcado exacte de la 
palabra "crepdsculo" hubiese caido en olvido, pero habiéndose con 
servado algun refrén como "el crepdsculo arrolla al sol en su —  
8uerlo"(... ) i no iria a necesitor el crepdsculo urgentemente una 
aclaracidn? Y no serlan proclives las nodrizas a oontar a sus ni 
dos que el crepdsculo es una vieja que cada anochecer viens para 
llevar el sol a la cama y que iba a enfadarse si eacontraba nidos 
todavla despiertos. En seguida tratarâan los nidos entre si de la 
"Nodriza Crepdsculo" y, ya adultes, contarfan a sus hijos las ha- 
zadas de la vieja nodriza» De un modo semejante se origlnaron en 
la infancia del mundo muchas leyendas que, habiendo sido repeti— 
das y sancionadas por algdn poeta popular, se oonvirtieron en - 
parte constitutiva de lo que hoy acostumbraraos a llamar Mitolo— 
gla de los pueblos antigüos» (..»).(47)
Aunque parezca mentira, dice Cencillo, viene este acre- 
ditadisimo autor a reduoir los mitos literalmente a cuentos de - 
viejas (..») Ademâs este origen degenerative ha tenido que ser — 
siempre el mismo (...) y presupone un conocimiento exacte y "na­
tural" de los fendmenOB de todo tipo que rodean al hombre arcai- 
0 0, pero que por el deggaate del lenguaje habria caido y dado asi
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origen a personificaoiones iraaginarias (••*) Plnalmente no di£ 
tingue este autor entre diverses géneros de mitos y, aparente- 
mente, ni siquiera entre mito y leyenda. (48)
Segun Cassirer, Müller, no ve en el mito y la religldn 
una mera invencidn arbitreiria, un engaüo de un astuto saoerdo- 
cio, pero que opina que el mito, después de todo, no es raâs —  
que una gran ilusidn, un engatio inconsciente producido por la 
naturaleza de la mente humana, y en primer lugar, por la natu­
raleza del lenguaje. Segdn esta teorla, la mitologla es patold 
gioa tanto en su origen como en su esenoia; es una enfermedad - 
que se inicia en el lenguaje y se eztiende a todo el cuerpo de 
la civilizacidn humana. (49)
Una teorla semejante a la de Müler es la sostenida por 
Herbert Spencer, ya que también Spencer explica el mito como - 
una enfermedad del lenguaje. Segdn este autor, la primera y —  
principal fuente de toda religidn esté en el culto a los muer- 
tos, pero para entender el trdnsito de este culto al de los — 
dioses personales es necesario introducir una nueva hipdtesis. 
Sara Spencer es el lenguaje el que posibilita este paso, porque 
el lenguaje es metafdrico, esté lleno de similes y analogies - 
que la mente primitiva es incapaz de comprender. Frecisamente — 
esta inoapacidad para comprender las similes, le hizo interpre­
ter literalmente les nombres metafdricos y le condujo desde las 
formas elementales del culto a los muertos a un culto de las — 
plantas y animales y, finalmente, de las grandes fuerzas de la 
naturaleza.
Segdn Cassirer, "Si las teorias de Müller y Spencer fue
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ran clertas, tendriamoa que llegar a la conolueién de que dea-
puéa de todo la historia de la civilizacidn humana se debe a un
simple error de interpretacidn, a una interpretacidn equivocada
de palabras y tdrminos" (5O),
Federicc Guillermo Schelling dice que es necesario"(...)
acabar con todas las Interpretaclones anteriores que de algdn -
modo suponen una invencidn en la mitologla y declarer aquello —
que ésta nes da, como independiente de toda invencidn, como in-
cluso lo opuesto a toda invencidn; la mitologla se origina de -
un proceso necesario (respecto de la conciencia) ouyo origen se
pierde en lo suprahistdrico y en ello mismo ee oculta; (un pro— 
ceso) al cual puede oponerse en algunos momentos la conciencia,
pero que en su totalidad es incontenible e irreversible (.«.).- 
(51)
JUo mas positive de la teorla de Schelling aoerca del ml 
te es el criterio de no perjudioar el contenido de los mitos y 
dejarlos expresarse e interpretarse por si mismos, en toda la - 
plenitud de sus conexiones y en toda la profundidad de sus ict- 
plicaciones. Es una valiosa aportacidn para superar el empiris­
me historicista. (52)
Freud aporta como novedad el concebir el mito como un - 
fendmeno enrair.ado profundamente en la naturaleza humana y en un 
instinto irresistible. Para dl el mito esté intiraamente relacio- 
nado con la vida emotiva del hombre. Sidney expone la teorla de 
Freud de la siguiente manera : Freud aupone que el hombre primi­
tive vivid en una "horda" en la que un padre celoso guardaba to-
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daa las hembras para si y ahuyentaba a los hijos a medida que - 
se haclaa mayores. Da dla, los hermaaos expulaados mataron al - 
padre y se lo oomleroa oomo es costumbre entre los canlbales.
La fiesta del totem es repetioidn y oonmemoraoidn de aquel pri- 
mero acto criminal que marod el oomienzo de la organizaoidn so­
cial, las restricciones morales y la religidn. Asl crearon los 
dos tahiis fundamentales del totemismo como consecuencia de un - 
sentimiento de culpabilidad , el carâoter sagrado del totem y - 
la exogamia o prohibicidn de tener relaciones sexuales con miem
bros de la misma tribu o grupo social. Crimea e incesto, los de 
litos basicos de la sociedad primitiga, se corresponden con los 
dos deseoB reprimldos del complejo de Edipo. (53)
C.G. Jung y su escuela de Zürich no ven en los mitos - 
sino manifestaciones del Inconsciente Oolectivo por las canal3. 
zaciones de sus arquetipos (..«). No cabe duda de que esta re—
gidn de lo humano ha de ser muy tenida en cuenta cuando de mitos 
se trata, mâs el defecto de esta escuela estâ en su exclusivis- 
mo (..) y en una cierta falta de método en cuanto a la disposi- 
cidn y valoracidn de los datos; (..,). (54.)
Sidney hace el siguiente juicio crltico sobre la conce£ 
cldn freudiana y jungeriana del mito; todos los paicdlogos ana 
Hticos eatân de acuerdo en que el mito tiens un valor simbdli- 
co y se refiere a los procesos inconscientes de la sique humana. 
Difieren, no obstante, con respecto a la naturaleza que el mito 
simboliza. Asl, segdn Freud, el slmbolo en los sueüos y en el - 
mito es un producto de la mente inconsciente del indlviduo, mien 
tras para Jung y sus seguidores el slmbolo en el mito es un pro_
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duoto de la inoonaoiencia colectiva. La realidad simbolizada - 
por el mlto, de aouerdo con loe freudlatios, ee uoa forma de ex 
perienoia eexual basada en el conviejo de Edlpo; para los ee— 
guidores de Jung, por otra parte, los slmbolos expresados en — 
sueKos y en el mito se refieren a una variedad de "arquetipos" 
o formas elementales por donde la misma inoonsoienoia colecti— 
va de la humanidad se exterioriza.
Emilio Durkheim pone el origen del mito en la sooledad. 
No es la naturaleza sino la sociedad el verdadero modèle del - 
mito. Todos sus motivos fundamentales son proyeociones de la - 
vida social del hombre* A través de estas proyeociones la natu 
râleza se convierte en la imagen del mundo social; el mito re- 
fleja todos sus rasgos fundamentales, su organizacién y eurqui- 
tectura, sus divisiones y subdivisiones.
A diferencia de Levy—Brlihl, que sontenla que el pensa- 
miento mltico es un pensamiento prelégico,(56). Durkheim scstie 
ne que t "un hombre que no pensara por conceptos no séria un 
hombre; pués no séria un ser social... T ya que el pensamiento
légico comlenza con el concepto, se sigue que ha existido siem­
pre ; no ha habido periodo histérico durante el cual los hombres 
hayan vivido, de una manera crénica, en la confusidn y la con- 
tradicidn. Ciertamente no se podria insistir demasiado en los 
caractères diferenciales que présenta la Idgica en los diver­
aos momentos de la historia; evoluciona como las sooiedades —  
mismas. Pero por reales que sean las diferenciae, no deben ha­
cer desconooer las similitudes que no son menos esenciales."
(57)
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Dice Cencillo que; "No ea que el hombre aroaico poeeye 
ra una mentalidad preldgica " - y en eato pso'ece llevar razdn 
la oritica que se viene haciendo a Levy—Brfthl, sino que su men­
te, sea lo que fuera ésta en sue estructuraa profundas, se ha- 
llaba francamente orientada hacia otras perspeotivas y se regia 
por oriterios distintoa de realidad y de valor (••). (58)
Langer expone la siguiente teoria sobre el origen del - 
mito; la religidn surge desde la adoraoidn ciega de la vida y - 
la fflâgica "aversidn" de la Muerte hasta un culto totdmico defi- 
nido u otro sacramentalismo; en cambio, un "simbolc vital" de - 
otra especie se desarrolla, segdn su forma propia, desde proce- 
dos coovletamente inintencionados que culminan en formas signi- 
flcativas permanentes. Este es el mito, Aunque generalmente as£ 
clemOB mitologla y religidn, su origen no puede buscarse, como 
el rito, en nada que se parezca a un "sentimiento religioso" ya 
sea de temor, de veneracidn mlstica o Incluso de excitaoidn fes- 
tiva, El ritual comlenza en actitudes motoras que, aunque pers£ 
nales, son enseguida exterlorizadas y hechas pûblioas. El mito 
comlenza en la fantasia, que puede permanecer tdcita durante - 
largo tiempo, pués la forma priraaria de la fantasia es el fend­
meno enteramente subjetlvo e Intimo del sueho.
No sabemos, dice Langer, donde comlenza exactamente la 
formacidn del mito dentro de la evolucidn general del penoaraien- 
to humano, pero desde luego empieza con el reconociraiento del - 
signiflcado realists de una Jjistoria. En toda fantasia por muy 
utdpica que sea hay elementos que representan relaciones huma- 
nas reales, autënticos temores y necesidades, las dudas y con—
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fllctoB que el "feliz final" resuelve, (59)
Miroea Eliade concibe los mitos oomo una realidad inti— 
mamente ligada con el mundo de lo sagrado* ”(*»**) toda una se­
rie de mitos, al mismo tiempo que relatan lo que hicieron in — 
illo tempore los dioses o los seres miticos revelan una estruc­
tura de lo real que escapa a la aprehensidn emplrico-racionalis 
ta" (60)*
"(..*) el mito revela, mâs profundamente de lo que po­
dria hacerlo la propia experiencia, raoionalista, la estructura 
misma de la divinidad, .,,".(61)
Para Mircea, dice Cencillo, "son los mitos transformacio 
nes numinosas de hechos remotes y de experiencias hierofânica — 
que han reoibido una expresidn cult tral peculiar y se han conver 
tide en fundantes de un sistema ritual o cultural, o incluso de 
todo un ideal nacional, Eliade peirece estar algo mâs oerca de la 
realidad del mito, pero dista mucho todavla de haber descubierto 
su naturaleza profunda y el verdadero carâoter de su fUnciân for 
malizadora", (62)
Cassirer (63) aborda en profundidad "el pensamiento
mitioc", Ofrecemos un resumen de sus ideas en torno al tema, - 
Una de sus afirmaciones centrales es que el mlto no surge sola- 
mente de procesos inteledtuales, pués, para él, el mito no es de
orden intelectual, como lo es, por ejemplo, una alegorla, sino 
que pertenece a la esfera de la afectividad y de la voluntad; —
brota, por tanto, de la eraotividad mâs profunda del ser humano, 
Sin embargo, todas las teorias que subrayan exclusivamente el - 
elemento emocional dejan de ver un punto esencial, El mito no —
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puede deaoriblrse oomo enocldd desauda porque es expresidn de - 
la emooldn. la expresidn de un sentimiento no es el sentimiento 
mismo; es emooidn convertlda en imagen. La imagen del mito no - 
represents la cosa, es la cosa misma.
Para comprender esa conversidn de la emocidn en imagen 
es necesario distinguir dos tipoa de expresidn i flsica y sim- 
bdlioa. Mediants la expresidn sirabolica el hombre realiza una — 
tarea objetivadora en todas sus aotividades culturaless mlto, - 
arte, religidn, poesia, idioraa, ciencia... Con el lenguaje obje 
tivamos nuestras percepciones sensibles, pués en la expresidn - 
lingüiatica nuestras percepciones asuraen una nueva forma al per­
de r su carâoter individual y transformarse en conceptos que se 
designan con nombres générales, El simbollsrac lingUiatico condu 
ce a una objetivacidn de las impresiones sensibles; el simboli£ 
mo mltico conduce a una objetivacidn de los sentimientoa.
En la imaginacidn y en el pensamiento miticos no nos en- 
contramos con conoepciones indivlduales, El mito es una objeti­
vacidn de la experiencia sooial del hombre, no de su experiencia 
Individual. Es verdad que an tiempos mas antiguos encontrsunos mi^  
tes hecho8 por Indlviduos como, por ejemplo, los famosos mitos - 
platdnlcos, Pero aqul falta uno de los rasgos mas esenoiales de - 
los mitos auténticos. Plato^ los cred en un esplrltu enteramente 
libre; no estaba bajo el poder de elles, los dirlgid segûn sus - 
propios propdsitos, los propdsitos del pensamiento dialéctico y 
étioo. El mito genuine no posee esta llbertad fllosdfica, pués 
las imégenes con las cuales vive no se conocen oomo iraâgenes, no 
ae consideran como slmbolos sino como realidades.
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"Cassirer hace del peaaaraiento raltico una modalldad del 
pensaraiento humano, un tnodo de aplicaoidti a lo real de las oate_ 
gorlas del espfritu. humano, de un tipo per supuestd alferente - 
del nuestro, pero que no es ni a&B arcaioo, nl mejor, ni m&s po_ 
bre. los productos de la expresidn mltioa son imâgenes oargadas 
de significacidn, mlentras que en nuestra mentalIdad son conce£ 
tos que expresan lo real", (6 4)
La religldn y el mito, en general, -oontinuamos con la 
teorla de Oassii-er- ban sido oalifioados frecuentemente oomo un 
mero producto del miedo. Pero lo que es ioSlb esenoial en la vida 
religiosa del hombre no es el heoho del miedo sino la metamorfo 
sis del miedo, El miedo es un instinto bioldgioo universal. No 
puede nunca ser completamente vencido o suprimido, pero puede — 
oambiar de forma. El mito esté lleno de las mâs violentas emool£ 
nes y de las visiones mAs espantosas. Pero en el mito comienza 
el hombre a aprender un nuevo y extrano arte: el arte de expre- 
sarse, es deoir dc organizer sus instintos mAs hondamente enra^ 
zados, sus esperanzas y temores.
Este poder de organizacidn apareoe con toda su fuerza — 
cuando el hombre se enfrenta con el mis grande problems, el pro 
blema de la muerte, El mito no podia dar una respuesta a eats — 
problems, sin embargo, fue el mito el quo mucho antes que la fi- 
losofla llegd a ser el primer maestro de la humanidad, el peda-
gogo que en la infancia de la raza humana pudo plantear y resol 
ver el problems de la muerte en un lenguaje que era con^rensible 
a mente primitiva. El hombre primitive no podla reconciliarse - 
con el hecho de la muerte, no podla aeeptar la destruociôn de su
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exlstencla personal oomo un fenomeno natural inevitable. La 
muerte, eegun eneeBa el mito, no signiflca la extinclon de la 
vida del hombre; eignlfica solamente un cambio en la forma de 
una vida. Una forma de existenola se cambia simplemente por s. 
tra. Ho hay una frontera clara y definida entre la vide y la - 
muerte. £n el pensamiento mltioo el misterio de la muerte se- 
"oonyierte en una imagen" y por esta transformacion, la muerte 
deja de ser un hecho flsico duramente inaoportable para hacerse 
comprsnsible y soportable.
Cassirer expone detailsdamente su teorla del slmbolo a- 
plicada al mito en su obra "An Essay on Man". (66) Todos los or 
ganismos, dice, tienen un sistema receptor y un sistema produc- 
tor de efectos* El hombre descubrio. un nuevo metodo para adapter 
se a su ambiante I un sistema simbolioo. El hombre vive asl con 
respecte a los demaa animales en una nueva dimension de la real! 
dad. Hay una diferenc$a inequivoca entre las reacciones animales 
y las respuestas humanas.
El hombre ya no vi^ -ve en un universe meramente flsico,- 
sino en un universe simbolico. El lenguaje, el mito, el arte, la 
religion, son partes de ese universe. Son los distintos hilos - 
que tejen la red simbolica, la enmarafiada telaraRa de la experien 
cia humana. Todo progreso humano en el pensamiento y en la expe- 
riehcia, refina y fortalece esta red. El hombre ya no puede en­
frenta rse con la realidad inmediatamente; no puede verla, oomo - 
antes cars a cara. La realidad flsica pareoe retroceder en pro- 
porcion al avance de la actividad simbolica del hombre. En lu- 
gar de tratar eon las cosas mlsmas el hombre conversa con—  - 
sigo misfflo, en cierto sentido. Se he envuelto bl mismo de tal
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raanera en formae lingUieticas, en ImAgenee artlstioas, en alm- 
bolos mlticos o ritos rellglosoa, que no puede ver o oonocer na 
da sin la interpoaioidn de este medio artificial. Su situaoiôn - 
es la mi8ma tanto en la esfera tedrioa como prAotioa* AÛne*iAs- 
ta el hombre no vive en un mundo de duroa heohoa o de acuerdo - 
con aus necesidadea o deseos inmediatos. Vive màs en medio de — 
emociones imaginarias, de esperanzas y temorea, de ilusiones y 
desilusiones, de fantasias y auehos. Podemoa ampliar la defini- 
cidn clasica del hombre como animal racional. La racionalidad — 
es en verdad un rasgo Inherente a todas las actividades humanas, 
pero la raz6n es un tdrmino muy inadecuado con el oual compren- 
der las formas de la vida cultural del hombre en toda su riqueza
y variedad. Todas estas formas son formas simbdlioas, por lo — 
que en vez de définir al hombre como un animal rationale, debe- 
rlamos definirlo oomo animal symbolicum. Al hacerlo asl, conclu 
ye Cassirer, podemos définir su diferencia especlfica y podemos 
comprender el nuevo camino abierto al hombret el camino de la - 
oivilizaciôn,
Citemoa, por Ultimo, la opinidn de Levi Strauss. SegUn - 
Cencillo, (67); "La escuela funcionalista de Oxford, donde se for 
ma Levi Strauss, llega a descubrir una importante dlmensiôn del 
mito, su funcionalidad expresiva y conatitutiva de todo un mundo 
cultural; sin embargo, peca de unilateralidad al prescindir oon - 
demasiada frecuencia de otras dimensiones del mito, especialmen­
te de su dimension genética ...
Levi Strauss (...) adolece de una concepcidn demasiado - 
unilateralmente formai del mito, que queda reduoido a ser un ele-
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meato funolotial—expresivo, absolutameate vacio de oontenido en — 
ai mismo y s(5lo susceptible de reoibirlo gracias a su integracidn 
en una estruotura sintActica, de acuerdo con leyes determinadas, 
que por lo demAs no rebasa mucho en suspoaibilidades la esfera - 
de lo espacial, econdmico y utilitario,
Levi-Strauss, continua Cencillo, ha acertado en mostrar
el punto flaoo del método de Jung y en introducir rigor metddico 
en el manejo de los materiales mlticos, *.«; mAs pareoe no haber 
llegado a captar los raensa.jes profundos del mito.,,"
Por Ultimo, y como cuestidn previa al tratamiento concre- 
to de los ritos incaicos, vamos a intentar situarlos dentro del 
interssanté esquema clasificatorio que nos ofrece el profesor - 
Cencillo en su obra "Mito, Semântica y Realidad", obra que en — 
nuestras reflexiones sobre el mito estâmes citando con frecuencia*
c) ClasifioaciUn de los Mitos»
"Para que una olaaificaoiUn de los mitos segun sus nive­
lés oulturales sea compléta, dice Cencillo, ha de orientarse de - 
acuerdo con très criterios diverses: segUn el nivel histUrico de
las culturas a los que los mitos pertenezcan; segUn su contenido 
e intenciUn, y segUn el grade de elaboraciUn literaria y expresi­
va.
Respecte al primer criterio, las culturas en que los ml— 
tos nacen pueden califioarse de t
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( ( tribialea
puras ( arcalcaa
a) Sacrales ...
clAsicas
mlxtaa ( crlatianas
( no crlatianas
V estataliatas
b) Secularea
libérales (68)
Una segunda claaificacidn debe ser hecha a partir del 
contenido de loa mitos, que implica diverses funciones de los 
mitos. Segun este criterio, se han dado très grandes clases - 
de mitos: signitlvos, participatives y etioldgicos, segUn que 
pretendan orientar al hombre mostràndole su propio sentido, el 
del cosmo y el de algunos grandee acontecimientos cdamicos o 
sociales; mostrdndoles el sentido de la convivencia nacional - 
o proporcionAndole imâgenes y canalizaoiones de su vida Intiaa 
mente sacral; o, finalmente, explicando el prooeso causal y — 
la procedencia del mundo, de si mismo o de los bienes oultura— 
les que posee. Cada una de estas très clases, segun este tri­
ple punto de vista, implica otras subclases, como se express - 
en el esquema siguientet
( Tipoldgicoa 
( Escatoldgicos
a) SignitivoB ... / soterioldgicos
Oatarticos.
b) Participatives. J (totémicos)
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( CosmogônicOB 
o) Etioldgicos ... ( Antropoldgicos
( Oulturales (6 9)
Todavla se hace necesaria, oontiniia Cencillo, una tor- 
cera olasificaciôn desde el punto de vista del grado de elab£ 
racidn de las narraciones mlticas, ya que esta deserapeaa un - 
papel decisive para una labor hermenéutica de las misraae, El — 
mito propiamente dicho es un producto iaq)ersonal, cuya formai^ 
zaciUn obedece a una dinAmica especlfica del sentir colectivo
o dsl inconsciente transindividual; por lo tanto, elaboracio- 
nes sucesivas en las que intervengan individualidades poAticas 
o influjos de otro tipo, estillsticos, teoldgicos, filosdficos
o sectaries, habrAn necesariaraente de irapurificar la narracidn 
mltica. En general, cuanta mAs avanzada y compleja sea la ela- 
boracidn de un mito, serA tanto mAs dificil su anàlisis, tanto 
el estructural como el propiamente hermenéutico, y serA indis­
pensable distinguir previaraente, como en la exigeais bfblioa, - 
todos los estratos oulturales que se hayn superpuesto o fundido 
en el curso de su gestacidn. SegUn el grado creciente de su for 
malizaciôn cultural, tendremos cuatro estados de encontrarse - 
formalizados los mitos:
1, Primitivo
Rituales
2. Mistiricos
3. Alegdrico.......  )
4. Bpico ..........  ) Literarios
5. (Legendario).....  ] (70)
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Los orlterlos barajados por @1 profeaor Ceaclllo en la 
elaboraoidn de au olaslficaoidn tripartita de los mitos nos va 
a servir de marco de referenda para una caracterizaoidn de los 
mitos incaicos.
No es nuestra pretensidn, ni tampoco es necesario para 
nuestro cometido elaborar una tipologla de los mitos incaicos. 
Nos vamos a limitar, puis, a senalar sus oaraoteristioas géné­
rales y a exponer brevemente los mitos raâs importantes del Area 
cuzquetla del Tahuantinsuyo, Area sobre la que se centra la infor 
æacidn de los Croniatas que estâmes utilizando como fuente prin­
cipal, como prevlamente hemos indicado.
Teniendo en cuenta, en primer lugar, el nivel histdrioo 
de la cultura inoaioa, podemos deoir que los mitos incaicos na.- 
cen en una cultura saoral. La Indole profundamente religiosa del 
pueblo y la cultura de los incas ha quedado sufioientemente ex— 
puesta cuando hemos abordado el tema del Ambito sacro de los in­
cas.
La cultura incaica es una cultura sacral pura, no sin- 
cretistioa. El mismo Cencillo la enumera entre este tipo de cul 
turas cuando habla de los nivales oulturales del mito, (71) Tal 
vez pudiera objetarse que el pueblo incaico en sus mAltiples - 
conquistas hasta la oonstituciAn del iaç)erio estaba oonstituido 
por un sincretismo cultural y religiose, Aunque ciertamante esto
sea asl, lo especificamente incaico mantirvo siempre la puereza - 
de sus contornos oulturales y, ademAs, los incas tuvieron el - 
mlrito no sdlo de respetar sino de integrar, en buena parte, a 
los pueblos conquistados dentro del imperio. Fensamos, ademAs,
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que la cultura incaica sacral, purs, no silo alcanzl la madurez 
de la cultura aroaica en cuanto que logré la uniScaoiln de oa- 
rActer monArquico, sino que podemos inscribirla en el nivel de 
la cultura clAsica, ya que desarrolld en alto grado sus rasgos 
especificos y originales.
Si analizamos loa mitos incaicos a la luz del crite­
rio de sus contenidos, que Cencillo claaifica en signitivos, - 
participativoB y etiolôgicos podemos deoir, en lineas genera—  
les, que en la mitologfa incaica se dan en diverse grado toda - 
esa veriedad de matices. Como nuestro estudio, como previamen- 
te hemos dicho, se va a circunscribir a los mitos mAs motables 
del Area cuzqueQa, nos vamos a limitar a seRalar en los mitos - 
que estudiemoB sus diverses contenidos a la vista de esta tri­
ple clasificaciAn, tal como aparece en el esquema de Cencillo 
que hemos expuesto anteriormente.
En cuanto a la tercera olasificaciAn de los mitos,se- 
gdn el criterio del grade de elaboraciln de sus narraciones y - 
de su formalizaciAn cultural, parece olaro que los mitos incai­
cos deben ser considerados predominantemente como mitos ritua- 
les-mistArlcoe, segdn la clasifioaciAn de Cencillo. Respecte a 
la otra agrupaoiAn de mitos dentro de este gAnero que Cencillo 
denomina literarios, son los Apicos los que tienen mayor enti- 
dad dentro de la mitologia incaica.
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QAPITÜLO XI; LOS MITOS IN0A8. 
a ) Mitos Incalooa de Oreaolén
I H T R O D Ü C O I O H
Tra8 las consideraciones générales eipuestas en tor— 
no a la historié, origen, naturaleza y clasificaoidn de los - 
mitos, nos adentramos ya direotamente en el tema conoreto de 
los mitos inoafoos. Ro es ooioso reiterar que nuestra preten­
sion no es un estudio pormenorizado de todos y oada uno de los 
mitos de la cultura incaica, tal pretensidn excederia al come­
tido de nuestro empeüo y nos distraerla de nuestro tema cen­
tral. Intentâmes exclusivamente exponer los mitos mâs salien- 
tes del Area cuzqueHa con la exclusive finalidad de hacer mAs 
comprensibles los ritos incaicos, dadas las intimas conexiones 
existantes entre mito y rito, como ya expusimos al inicio de - 
este capitula.
Segun Forras Barrenechea: "En la poesia mltica de los 
Incas se mezclan, sin duda, como en los demAs pueblos, heohos 
reales e imaginarios, los que transcurren, por lo general, en 
el reino del azar y de lo maravilloso. Pero todas ofreoen in- 
dicios histdricos, porque estA presents en elles el espiritu 
del pueblo oreador. En cas! todos los mitos incaicos, apesar 
de algunos relates teororificos de destruccidn y reoreacidn de 
los hombre8, cabe observar un Anime menos patAtico y dramAtl- 
00 que en las demAs naciones indigenes de AmArica, con las - 
que, como observa Plein Salas, se concibe la vida como fata-
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lldad y oatAstrofe. Prédomina tamblAn en la mitologia peruana 
un burlln y sonriente optimlemo de la vida. El origen del mun 
do, la guerra entre los dioses Con y Pachacamac, la creacion 
del hombre por Viracooha, (...), o la aparlciôn de personajes 
legendarios que slguen al camino de las montaBas al mar, como 
Haymlap, Quitumbe, Tonapa o Uanoo OApac, tienen un fresco sen 
tide de aventura juvenil". (72)
La concepoiln del mundo de los antiguos peruanos influ 
ye, indudablemente, en el universe mltioo de los moradorea del 
Tahuantinsuyo. Tal cosmovisiln, expuesta por ValoArcel, la re- 
sumimos de la siguiente manera.
El universe estaba compuesto de très elementos mezcla- 
dos: agua, tierra y fuego. Estes très elementos constitulan la 
materia prima, ya preexistente, con la que el oreador hace to­
das las cosas. Se trata, por tanto, de un universe limitado. 
Admiten un Ser Supremo que ha oreado todo lo exlstente. No se 
trata de una oreaciln "èx nihilo", puesto que el oreador lo - 
hace todo con esos très elementos fondamentales. Dividlan el 
Universe (pacha) en très partes* Janan Pacha (mundo de arriba), 
Cay Pacha (mundo de aqul) y Ucu Pacha (mundo de adentro). Al - 
mundo de arriba correspondian los seres celestes. Sol, Luna, 
Estrellas, Arco Iris y Rayo. Bran los seres divinos. Al mundo 
da aqul perteneciAn, los hombres, los animales y las plantas, 
es deoir, los seres Terrestres: TambiAn perteneelan los espi- 
ritus. Y en el mundo de adentro habitaban los muertos y los - 
gArmenes.
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El Janan Pacha, el Cay Pacha y el Ucu Pacha no son - 
mundos alaladoa sino que existe entre elles una constante co— 
nunioaciln. La comunioaoiôn entre el Cay Pacha y el Uou Pacha 
se realize a travAs de los orificios de la superficie de la - 
tierra: ouevas, crAteres, prbfundidades de los lagos, fuentes, 
manantiales, etc... A todas estas vias de comunicaolAn oon el 
Uou Pacha le llamaban loa peruanos "FScarinas" (Surgir). A la 
luz de esta creencia debemos despuAs interpreter los mitos In­
caicos aegûn los ouales los primeros hombres de cada linaje eg 
len de euevas, fuentes, etc... Los hermanos Ayar, por ejemplo, 
salen de la cueva de Pacaritambo a fundar el imperio de los In 
cas. No sAlo todo ayllo tiens su pacarina (origen) en un aoci- 
dsnte geogrAfico, sino tambiAn los animales y las plantas tie­
nen su pacarina.
La oomunicaciln entre el Cay Pacha y el Janan Pacha no 
se realiza a travAs de un medio fisioo, sino de un Intermedia- 
rio personal: el Intip Churln, hijo del Sol, es deoir, el pro­
pio inca. El Inoa por su doble origen: hijo del Sol, y nacido 
en la tierra puede ser el autAntlco intermedlario entre el mug 
do de arriba (Janan Paoha) y el mundo de aqui (Cay Pacha).
Ya hemos dicho anteriormente, al hablarde la concep- 
ciAn del mundo de los peruanos, que elles admitfan un Ser Su­
premo Creader. Transcendents al mundo, pero que este oreador 
no habfa hecho el mundo "ex nihilo", sino de una materfa pree­
xistente, concretamente el triple elemento: agua, tierra y fue 
go.
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La forma mAs frecuente de creador que aparece en la - 
mitologia de los pueblos hlspanoamerlcanos es la del HAroe - 
Cultural o civillzador. Normalmente el HAroe Civilizador pro 
oede de las reglones celestes y viens como mensajero de un - 
dios Superior. A su llegada el mundo ordinariamente ya existe, 
aunque en algân caso ha de crearlo todo. Tares Importante del 
HAroe Civilizador es la creaoifin y educacidn del hombre. El HA 
roe enseQa al hombre todas las tAcnicas y conocimlentos que le 
van a ser utiles para el logro de sus medios de subsistencia: 
pesos, oaza, cultive de la tierra, etc... Pinalizada au misiôn 
el HAroe Civilizador abandons la tierra. En algunos pueblos, - 
concretamente en el incaico, existla la creencia en el retorno 
del HAroe Civilizador. En este sentido debemos recorder que - 
cuando llegaron los conquistadores espaRoles al Peru de los In­
cas, los natives relacionaron su llegada con esta creencia, - 
mAs aun denominaban a les espaRoles "Viracochas" que, como he— 
mos dicho, era uno de sus antiguos dioses mlticos.
No siempre si HAroe Civilizador es de linaje divino e 
incluse su conducts tampoco résulta con;{ruente con el range - 
de una deidad. A veces sus altas acciones créadoras nos aparg 
oen pueriles, burlonas, torpes.
El HAroe civilizador aparece normalmente acompaRado.
Su acompaRante puede ser su hermano gemelo, su esposa o inclu­
se un rival que destruye malAvolamente su obra.
La inexistencia de un culte al HAroe Civilizador paré­
es corraborar el hecho de que los primitives no le consideha-
592
— 44 —
ran oomo autAntlco dlos. Bl problema de loe orlgenes lo han re- 
suelto los Indios, dice Metraux, "con la intervenclAn de ese - 
daus ex machina, el hAroe civilizador, que es una espeoie de - 
hechioero de altos vuelos cuya funciln es modelar el universe, 
oreando las cosas singularss y llevando la civilizacidn a los 
hombres". (73)
Aunque el agente creador que aparece con mAs freouenoia 
en el continente sudamericano es, oomo hemos dicho anteriormen 
te, el hAroe cultural, en algunos pueblos, no obstante, son - 
considerados el Sol y la Luna como la causa de todo lo oreado. 
A veces aparecen el Sol y la Luna realizando la tarea oreadora 
en comûn y a veces realizando oada una la suya propia: el Sol 
oreador de lo bueno y la Luna de lo malo. Preoisamente en ouan- 
to al posible paralelismo que algunos han querido ver entre el 
sol y luna y los hermanos gemelos responds a una misma mentalj. 
dad que no puede atribulr lo bueno y lo malo a un mismo agents 
creador.
Por Altimo, es tambiAn interesante seRalar que, en la 
mitologia audamericana sobre la creaciân, la mujer no tiens - 
el mismo origan que el hombre en algunos pueblos. Hay mitos - 
en que la mujer no sAlo procéda de una materia diatinta sino 
que, incluse ha sido creada por una deidad diferente.
a).- Bl Mito de Wlracooha.
Dejando al margen el problema de la evoluciln mltica 
del Oreador desde los tiempos mAs remotos hasta la constitu—
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ol6n del Tahuantinsuyo, nos vamos a ceRlr a la Imagen del dü. 
to cosmoglnioo tal como apareoe en las fuentes de las que eg 
tamos extrayendo los datos para nuestro estudio y que, sin - 
duda, son las mAs tempranas. Es cierto que las cltadas fuen- 
tes, aAn siendo las majores disponibles, no nos ofrecen ga­
ranties de certeza absolute por razones obvias: las dlficul- 
tades lingUisticas de los cronistas y sus categories cultura- 
les europeas. El condicionamlento cultural afecta incluso a 
los cronistas indios fuertemente influenciados por la menta- 
lidad occidental y oristianâ.-
Hemos de hacer notar, no obstante, que en las crAni- 
cas cuzqueRas se perciben tambiAn oon claridad algunos cam- 
bios en la deidad creatriz.
Teniendo en cuenta estas llmltaciones de los crAnis- 
tas, la narraciAn mAs fiel y mAs compléta de que dieponemos 
es la de Juan de Betanzos. Los historiadores consideran el 
mito recogido por Betanzos como una probable traducciAn de 
un poema histArico quechua. El texte de Betanzos, ademAs, - 
en concordancia con los de Cieza, Molina, el cuzqueHo, y - 
Sarmisnto, nos permits reoonstruir la versiAn inicial del - 
mito cosmogAnico que recogieron los cronistas en el Area - 
cuzqueRa.
Betanzos comienza su brave cosmogonia diciendo que : 
"En tos tiempos antiguos, dicen ser la tierra e provineia 
del Peru oscuro, y que en alla no habia lumbre ni dia. Que 
habia en este tiempo o1erta gente en ella, la oual gente - 
ténia cierto SeRor que la mandaba y a quién ella era subje­
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ta. Del nombre de esta gente y del Seflor que la manda ba no se 
aouerdan" (74), (•••) Y que en esta vez primera que saliA, - 
(Oon Tioi Viracooha del lago Titioaca), hizo el cielo y la tig 
rra, y que todo lo dejA oacuro; y que entonoes hizo aquella - 
gante que habla en el tiempo de la oscuridad ya dioha; y que 
esta gente la hizo cierto deservicio a este Viracooha, y co­
rne dello estuviese enojado, tomA esta vez postrera y saliA — 
oomo antes habla hecho, y aquella gente primera y a su SeHor 
an oastigo del enojo que le hicieron, hizolos que se tomasen 
piedra luego". (75) iOomo pudo haber existenoia hdmana en un - 
mundo totalmente en tinieblas? ^Hubo tal vez alguna luz da otra 
naturaleza! El mito no dice nada al respecte. ValoArcel habla 
de otro mito relaoionado con este que responde a la ciiestiAn - 
formulada. Se trata del Mito del Titi, falino lacustre y te­
rrestre. Es un felino de fuego que apareoe en lo alto de la ro- 
ca que desde entonoes toma el nombre de Titi Kaka, nombre que — 
despuAs lia pasado al lago. Este felino fuA la Anioa luminarla 
antes de la crsaciAn del Sol, la Luna y las estrellas. (Proba- 
blemente la constelaoiAn del Choque Chinchay). (76)
Estave Barba, oomentando el fragmente de Betanzos que 
aoabamos de citar, dice que: "No sAlo es un caos cosmogAnico - 
Aste que Betanzos reooge, sino tambiAn la oscuridad que brota 
da donde no hay recuerdos, puAs vivia ya "cierta gente" reoo- 
gida por "cierto SeRor" de los que no existe memoria. Tal vez 
por eso "esta tierra, era toda noche" en un doble sentido".
(77)
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En el relate mltioo de Betanzos apareoen dos oreaoio- 
nes, o qulzAs sea mAs precise decir, que la creaciln del uni­
verse y del hombre se haoe en dos fases. En el pdrrafo, antes 
citado, narra la primera créaoiAn incempiéta del Universo y - 
tambiAn una primera humanidad sin especlflcar nada de su natu 
raleza. Esta primera homada de hombres inoumplen un preoepto 
("deservicio") de Viracooha y Aste los castiga convirtiAndo- 
loa en piedra. La piedra es un elemento importante y significg 
tivo en la mitologia peruana e incaica como iremos constatan- 
do.
La segunda creaciAn o sagunda fase de la creaciAn la 
refiere Betanzos con las palabras siguientes: "Y en estes tiem 
pos que esta tierra era toda noche, dicen que saliA de una la­
guna que es en esta tierra del Perd en la provincia que dicen 
de Collasuyo, un Seflor que llamaron Con Tioi Viracooha, el - 
oual dioen haber sacado consigo cierto nûmero de gentes, del 
oual niimero no se aouerdan. Y como Aste hubiera salido desta 
laguna, fuese de allf a un sitio ques junte a esta laguna, - 
queatA donde hoy dla hay un puablo que llaman Tiaguanaco, en 
esta provincia ya dicho del Collao; y como alll fuese Al y - 
los suyoB, luego alll en improvise dicen que hizo el Sol y el 
dla, y que al Sol mandA que anduviese por el curso que anda; 
y luego dicen que hizo las estrellas y la luna". (78) "(...) 
y que este hecho, que en aquel asiento de Tiaguanaco, hizo - 
de piedra cierta gente y manera de desachedo de la gente que 
despuAs habla de producir, "(...) y que Al luego hizo otra
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provincia allf en Tiaguanaco, formândoloB da piedras en la ma­
nera ya dicha, y como loe hubieae aoabado de hacer, mandA a to­
da au gente que ee partieaen todos los que Al allf oonsigo té­
nia, dejando solos dos en su oompaBfa, a las cualss dijo que - 
mirasen aquellos bultos y los nombres que les habfa dado en qà 
da gAnero da aquAllos, ssRalAndoles y dioiAndolesi "Astos se - 
llamarAn los taies y saldrdn del tal fuente en tal proviaoia, 
y poblardn en ella, y allf serAn aumentados; y estes salArAn de 
tal cueva, y se nombrarAn los fulanos, y poblarAn en tal parte; 
y ans! oomo yo aquf los tengo pintados y heohos de piedres, an­
al han de salir de las fuentes y ries, y cuevas y oerros, en - 
las provincias que anal os he dicho y nombrado; e irais luego 
todos vosotroB por esta parte (aehalAndoles hacia donde el Sol 
sale), dividiAndoles a oada uno por si y seOalAndoles el dere- 
cho que deba de llevar". (79)
Ya en la creaoiAn primordial llevada a oabo por Vira­
cooha, vimos que esta primera teofanfa estaba relacionada oon 
el lago Titioaca, puAs de este lago surge preoisamente el Oon 
Tioi Vlracocha» TambiAn Viracooha, en eu nueva apariciAn créa— 
dora vuelve a salir del lago Titioaca.
Esta segunda creaciAn es, como la anterior, a la vez 
cosmogAnica y antropogAnioa. En cuanto a la creaciAn del uni­
verse, se trata sAlo de una creaoiAn parcial: Las luminaries 
del cielo: sol, estrellas y lunas. En ouanto a la oreaoiAa del 
hombre aparece curiosamente en el mismo relate un doble origen 
hiimano; por una parte, cierto nAmero de gestes que Con Tioi - 
Viracooha saoa consigo de la laguna. En este caso mAs que de
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una oreaoiAn o transformaolAn, ae trata mAs blAn de una migra- 
oiAn de otro mundo, oonoretamente del mundo de adentro, del - 
Uou Paoha. Por otra parte, haoe modelos en piedra de los hom­
bres que luego hablan de salir de ouevas, fuentes, rios y ce- 
rros, a la vos de sus enviados, para poblar las distintas pro- 
vinoias.
Subrayemos tambiAn oomo datos interssantés en esta se­
gunda oreaoiAn de Viracooha que esta divinidad no réalisa sAlo 
su trabajo oreador, sino que tree consigo un grupo de "elegi- 
dos" que le acompaHan desde su lugar de origan. De entre estes 
"elegldos" hay que destacar especialmente a dos a los cuales va 
a confier una misiAn especial. Observâmes, ademAs, que el ori 
gen dsl ser humano de un mundo subterrAneo, tal como aparece - 
en el mito narrado por Betanzos, es tema muy generalizedo en - 
la mitologia sudamericana, mAs aAn, el origen de la humanidad 
del mundo subterrAneo suele ser mAs frecuente que el origan ce­
leste. De nuevo aparece en el mito la "piedra". En esta ocasiAn 
como materia prima de la que Viracooha se servirA para modelar 
a los futuros hombres.
Betanzos compléta la narraciAn del mito con el capitu­
le siguiente: (60). Una vez que ha tsrminado la segunda orea- 
oiAn Viracooha desde Tiahuanaco, donde se encuentra, envia a - 
los vlracochas por las distintas provinslas para que cumplan - 
la mlslAn que les ha confiado. TambiAn envia a los dos que que 
daron oon Al, "uno por la parte y provincia de Oondesuyo", "el 
otro por la parte y provincia de Andesuyo". El mismo Viracooha 
parte "por el derecho hacia el Cuzoo".
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Raspeoto a la Identldad de loa doe ayudante nenolona 
doB on el mito, poaiblemente hay que relaoionarlos oon los -
dos personajes que aparecen en una de las fibulas (mito) a - 
cerca de la creaciAn de CristAbal de Molina el OuzqueHo.
"Tienen tambiAn otra fAbula en que dioen que el Haoe- 
dor tuvo dos hijes, que al uno llamaron Imaymana Viracooha y 
al otro Topaco Viracooha; y que concluido el haoedor las gen 
tes y naciones, y dar trazas y lenguas, y haber enviado al - 
cielo el Sol, la Luna y las estrellas, oada uno a su lugar — 
desde Tiahuanaco, como estA dicho, el Haoedor, a quien en - 
lengua de estos indios le llaman Paohayaohachic, y por otro 
nombre Tecsi Viracooha, que quiere deoir Incompresible Dios, 
que vino por el camino de la sierra visitando y viendo a to­
das las naciones, (...) "(8l)" (...) y que el Haoedor de - 
quien silos decian que era el padre de Imaymana Viracooha, y 
de Topaoo Viracooha, mandA que desde alli se partisse el ma­
yor de los hijos, liamado Imaymana Viracoha, en ouyo poder y 
mano estAn todas las cosas, y que fusse por el camino de los 
Andes y montahas de todas las tierras; (...) (82) "(...) y - 
el otro hijo llamado Tocapo Viracooha, que quiere deoir en 
su lengua Haoedor en que se incluyen todas las cosas, le - 
mandA fusse por el oamino de los llanos, ..." (83)
Los dos hijos de Teosi Viracoolia aparecen en el re­
late de Molina como créadores auxiliares, puAs la misiAn que 
les encomienda su padre es preoisamente ir creando los animg 
les y las plantas y dAndoles nombres y enseflando a las gentes
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lo que era bueno para oomer, medicinal, etc... AHade que en 
Tiahuanaco, donde hizo todaa las gentes, hizo tambiAn todas 
las clases de avas, reptiles y animales.
Cuenta la narraciAn de Betanzos que Viraoocha en su - 
reoorrido haoia el Cuzco "como llegase a una provincia que di 
cen Cacha, que es de indios Canas, lo cual estA diez y ocho - 
léguas de la ciudad del Cu,?bo"... (84) hizo caer fuego del - 
cielo sobre silos por no haber reconocido a Viracooha y haber 
salido oon armas a matarie. Los indios atemorizados depusie- 
ron las armas y se postraron ante Al. SegAn VarcAroel:. "este 
apieedio tiens una base real, fisica, y es que en el sitio de 
Caoha hay un volcAn oon très crAteres (que por eso se llama - 
el Quimsa Chata) que en tiempos muy remotos hizo una violent! 
sima erupciAn y aAn se puede ver los campos vecinos oubier- 
tos en parte por piedras oalcinadas... Es, puis, el recuerdo 
da ese fanAmeno volcAnico que ha agregado este episodio miti- 
00 a las leyendas de V/iracocha. " (85).
DespuAs de este incidente Vlracocha prosigue el cami­
no hacia Cuzco, haclendo un alto en el camino en el Tambo de 
Uncoa "que es aeis léguas de la ciudad del Cuzco". Alll se — 
sentA en lo alto de un oerro, por cuyo motivo le hicieron en 
este lugar una suntuosa huaca.
Viracooha, por fin llega al Cuzco; "donde llegado - 
que fue, dicen que hizo un SeRor, al cual puao por nonmbre - 
Alcaviza, y puso nombre ansimesmo a este sitio, do este Se­
Ror hizo, Cuzco;..." (86)
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Termina el mito dioiendo. "Y oomo llegaee a la provin 
oia de Puerto Viejo, sa juntl alli con los suyos (.«.(, se me 
ti6 por la mar juntamente con ellos, por do dioen que andaba 
Al y los suyos por el agua ansi como si anduvieran por tle- 
rra". (87)
El mito descrito por Juan de Betanzos es, sin duda, - 
el mas oompleto y fidedigno de los que aparecen en las OrAni- 
cas cuzqueflas mAs tempranas. Como rasgos muy singulares del - 
mito debemos seRalar, la piedra como materia de lo que el Créa- 
dor hace al hombre. A travAs de nuestro estudio y en reitera- 
das ocasiones hemos ido constatando el destacado signifloado 
de la piedra en el pensamiento mitioo y religiose de los an 
tiguoB peruanos. Hay numerosos mitos en los que apareoen hom­
bres que se convierten en piedras, o piedras que se animan.
Otro rasgo tambiAn destaoable es la personalidad del Dlos Créa 
dor Viracooha. Se trata indudablemente de un dios transoenden— 
te a su obra créadora en cuanto que procédé de otro mundo. Ras 
pecto a su primera creaciAn apanas sabemos nada. Por su segun 
da creaciAn conocemos que fue un dios demiurgo en cuanto que 
esculturo en modelos pAtreos a la nueva humanidad. SegAn Je­
sus Lara: "Comunmente se oree que Wiraquoha fue una creaoiAn 
de loa ayllos altiplAnicos. A nuestro juicio, dice Lara, es - 
un errer como otros en que inourrieran los cronistas. El dios 
Haoedor dsl Titioaca fuA Thunupa. Los Inkas se encontraron en 
la Costa oon la singular divinidad de Kuniraga Wiracocha y - 
oon el Bustituyeron a Thumupa, deidad de sus mayorss. El dios 
oasteRo perdiA la mitad de su nombre, pero se viA revestido -
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de otros nuevost Qhun, Ills, Tijlsl* El mito de Tiahnanaku - 
respecte de la creaciAn fuA élaborada en el Cuzco y fué alll 
y no en otra parte, donde lo captaron Betanzos y los otros - 
cronistas. Eue elaborado en el Cuzoo a base de elementos - - 
los esculturas de Tiahsnakn el lago, etc...-, llevadas del 
altiplano y es testimonio mAs de que los Inkas no olvidaron 
su remoto pasado". (88)
CristAbal de Molina, el CuzqueRo, nos ofrece una ver 
siAn mltica de la creaciAn llevada a cabo por Viracooha muy 
parecido a la de Betanzos, (89) Entre las variantes podemos 
indioar que en vez de piedra utiliza barro para hacer las gen­
tes, que a los "bultos de barro, diA ser y Anima a cada uno - 
por si", y que inversamente a como dice el relate de Betanzos, 
una vez que créé a los hombres "les mandA sumiesen debajo de 
tierra, oada naciAn por si; y que de allf cada naciAn fus­
se a salir a las partes y lugares que Al les mandase;"...
La figura del oreador Viracooha aparece en el mito - 
de Molina con las oaraoteristioas propias del HAroe Cultural, 
puAs "(...) concluido, (su obra oreadora), a cada naciAn diA 
la langda que habfa de hablar, y les cantos que habia de can 
tar, y las simientes y comidas que habian de sembrar".
La alusiAn a las simientes y a las siembras nos mues- 
tra el talante agrfcola de la oultura de loa incas en sus ori 
genes. Iremos viendo como los mitos incaicos mAs genuinos - 
exaltan la siembra, la semilla y las estampas del quehacer - 
campesino.
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Molina, el cuzqueRo, relaclona el mito de Viracooha - 
oon el diluvio, puds traa hablar de la pareja que se salva - 
del diluvio, describe la oreaoiAn de "las gentea y naciones - 
qua en esta tierra hay"....
b) El Mito del Diluvio y los Oaflaris.
Bxisten muchos mitos que situan el origen de la nueva 
humanidad despuAs de una catAstrofe universal, generalmente una 
gran inundaciAn de la que se salvan una pareja a un sAlo ser - 
humano. Normalmente, los pueblos que explican de esta modo su 
origen apenas dicen nada de la primera humanidad que fuA vio- 
tima del cataclismo.
La destrucciAn de la humanidad la relatan algunos mi­
tos como una sanciAn por algAn delito cometido, pero en la ma 
yoria de los mitos se silenoian las causas motivadoras de la 
catAstrofe.
Los cronistas generalmente hablan del diluvio en tAr- 
minos peoos précises, presentAndolo como una inundaciAn que - 
cubre la tierra, pero sin mencionar las causas que lo han pro 
vooado. CristAbal de Molina, el CuzqueRo,reooge una serie de 
relates sobre el diluvio, de los cuales sAlo vamos a menoio- 
nar dos; el que expone al hablar de los origenes, y el de los 
caRaris o guacamayas que es, sin duda, el mAs atractive.
"En la vida da Manco CApac que fue el primer Inca, - 
de donde empezaron a jactarse y llamarse hijos del Sol, y a 
tener principio la idolâtrie y adoraciAn del Sol; y tuvieron
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gran notlola dal Mluvlo, y dican que en el peraoiaron todas 
la8 gantes y todas laa ooeaa oreadaa,da tal manera que las - 
aguas sublaron aobra laa mds altos oerroa que an el mundo ïia 
blan; de auerte que no quedd casa viva, exoapto un hombra y 
una mujar, que quadaron en una oaja de un atambor; y que al 
tlampo que ee reoogiaron laa aguas, el vlento hechd a estoa en 
Tiahuanaoo, que sard dal Ouzco mas da aatenta léguas poco mds 
o manoa; y qua el Hacedor da todaa lae oosas lea mandé qua - 
all! quadasan por mltimaa"; (go)
Resumimos al mito da laa oaMaria o guecamoyaa slgulen 
do la varsidn da Molina, al CuzqueHo. (91)
Bn la provinoia da Quito, an un pueblo llamado OaRa- 
ribamba, da donde viane a sus habitantes el nombre da "oaMa­
ria", dos hermanoa esoapan dal Diluvio an el carro HuayHan, 
qua iba oraoiando a medida qua aubian las aguas. Una vez ter­
mina do al diluvio oonstruyan una paquaRa casita, pasan hambre 
y tienan qua alimentarsa oon raioea y yerbaa. Durante varioa 
dias, ouando retornan a la oaaita, ancuentran ohicha y comi- 
da heoha. Daoidan indagar quian as su benefactor o benefaoto 
raa, para lo oual al mayor da loe hermanoa aa quedd escondi- 
do. Desoubrid qua se trataba de dos avaa aguaqua (guaoamayas) 
qua venian vaatidos oomo loa caHaris. Brah muy hermosaa y te- 
nian rostros da mujerea. El harmano mayor arremetid contra - 
alias, pare aataa se fueron volando y no volvieron hasta pa- 
aados traa dias. El harmano manor rapita la azaHa y atrapa a 
la guaoamaya manor oon la qua tiane aooaso y odpula carnal.
Tuvleron aeie hljoa, de donde proceden todoa loa caMaria.
El laito termina dioiendo: "(...) y a ai tienen por hua 
ca el oerro llnmodo HuacajHan y en gran veneracidn a las gua- 
camayas, y tienen en muoho laa plumas de ellas para eus fies­
tas.
Sarmiento de Eamhoa da una versidn del mito de las - 
guaoamayas en tdrminoa andlogos a loa de Molina, pero, no qha- 
tante muestra algunas diferencias sobre todo en los nombres 
de la ciudad (OaHaribamba-Tumibamba) y del oerro (HuayfMn - 
Guasano); cita, ademds, con nombre propio a loe dos oaHaris 
y respecte a laa guaoamayas no aparecen en forma de avea, si- 
no de mujeres naturales. (92)
Tarobién en Pedro Sarmiento de Gamboa aparecen rela - 
cionadas loe mitos del diluvio y la oreaoiôn. Sarmiento dis­
tingue dos edades mitoldgioas: la primera habla de los orige 
nea y termina con el diluvio y la segunda habla de la "crea- 
ci6n de estoa barbaros indios". la versidn del mito de Vlra- 
cooha de Sarmiento es muy parecido a la de Betanzos.
Veamos algunas variantes del mito narrado por Sar­
miento en la primera edad en relaciôn a la veraién de Be— 
tanzos.
En Betanzos loa modelos de los hombres que créa Vi­
ra cocha son de piedra y s6lo los hace una vez. En Sarmiento, 
los modelos son "pintados o esculpidoa" y los hace doa ve- 
cea» uno, de gran tamafio "de gigantes diformes en grandeza", 
otro, del propio tamado de Viracocha.
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En Sarmiento, Viracoclia impone un preoepto a los hom­
bres que ha creado, ëstos lo incumplen y Viracoolia los maldi- 
08 de distintas maneras. A unos lo oonvierte en piedra, a - 
otros se los traga la tierra o el mar, "y sobre todo les en- 
vi6 el diluvio general, al oual, ellos llaman una nachachuti 
que quiere deoir "agua que trastomo la tierra". (93)
Betanzos, en la primera oreacifin, dice, que la gente 
que hizo Viracocha le hizo cierto deservicio y que, enojado, 
hizolos que se tomasen piedra.
Sarmiento dice que en la segunda edad todo quedd des- 
trufdo por el diluvio y que s6lo se salvaron très hombres.(94) 
Betanzos no hace mencidn del diluvio. Cristdbal de Molina, el 
cuzquedo, como hemos visto anteriormente, dice que sélo dos - 
se salvaron del diluvio.
Despuds del diluvio Sarmiento narra la segunda crea- 
ci6n,i "pasando el deluvio y seca la tierra, determine el Vi 
cocha de pcblarla segunda vez" (95). En lineas générales, el 
relato de la segunda oreaoidn es andlogo al de Betanzos. Oo­
mo detalles originales del mito narrado por Sanniento podemos 
setlalar que el persona je Taguapdcao, uno de los très que se - 
salvan del diluvio, deacbedece a Viracocha y date ordena que 
se arrojen a la laguna. Otro rasgo pintoresco que aparece en 
el mito es el puRado de ceniza que el sol arroja a la luna - 
en la cars para oscurecerselo envidioso porque "dicen que - 
cri(5 a la luna con mds claridad que al Sol" (96).
Sarmiento intercala en la narracidn mftica la leyenda
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dsl Apdatol que encontramos en Juan de Santa Oruz, Fachaouti, 
referida, como tambldn haoe Cleza a Viracocha.
El final del mito en la versidn de Sarmiento présenta 
taubidn, como variante respecte a Betanzos. la profecia de - 
"que vendrian gentes algunas que dijesen que ellos eran el VI 
racocha, su criador, y que no los creyesen, ..." (97)
Termina el mito con la reaparicidn de Taguapdcao que, 
en compaMia de otros, empezd a predicar que dl era el Viraoo- 
cha, "ma8 aunque al principio tuvieran suspensas las gentea, 
fueron conocidoa al fin por falsos, y burlaron dellos." (9 8) 
El mito del dies creador Ticiviracocha que Cieza de - 
leon nos ofrèce en el capitule quinte del "SeRorio de los In­
cas" présenta raagos comunes con la versidn presentada por B^ 
tanzos en el capitule segundo de la "Suma". Tal semejanza de 
rasgo8 podemos dscir que ne se dan en otras crônicas. Sin em 
barge, respecte al diluvio. Oieza precisd al igual que Mo­
lina, el CuzqueMo y Sarmiento de Gamboa, la imagen del dilu­
vio (9 9) que Betanzos ni siquiera nienoioné.
En la versidn de Cieza del diluvio (510) aparece co­
mo novedad, respecte a las versiones antes citadas, el ndme- 
ro de supervivientes de la catnstrdfica inundacidn. Oieza - 
recoge dos informaciones distintas sobre el ndmero de los - 
salvados: "Y sobre este dicen loa guancas, habitadores en - 
el valle de Xaoxa y los naturales de Chaquito en el Colla 0 - 
que, no embargante que este diluvio fusse tan grande y en t^ 
das partes tan general, por las euevas y concavidades de pe 
Ras se escondiercn algunos con sus mujeres, de loa cuales -
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aa to rn a ro n  a h e n c h ir  de gentea e a ta a  t i e r r a a ,  porque fue  mu­
oho lo  que m u lt ip lio a r o n " . (1 0 1 ) O tro a  SeHores de la  s e rra n ia  
y a un de lo a  l la n o a  d loen tam bién que no eecapd hombre n in g u -  
no que dejaae de p e re o e r, a l  no fu e ro n  a e la  personas que e s -  
oaparon en una b a ls a  o b a rca , la s  cu a les  engendraron la s  que 
ha habido y h ay". (1 0 2 )
Para no s e r  mis p r o l i jo s  cerram os n u e s tro  e s tu d io  de 
lo s  m itos da c re a c id n , con e l  r e l a t e  d e l P. A rr ia g a  sobre e l  
o rig e n  d e l hombre: "No ssaben que procedemos todos de nuestros  
p rim e r08 padres, y  a s i  estdn  persuadidos no s 6 lo  que lo s  espa 
p oles  proceden de un p r in c ip io  y  lo s  negros de o tro s , s ino  -  
qua cada a y l lo  y p a rc ia l id a d  de lo e  in d io s  t ie n e  su p r in c ip io ,  
y P a c a rin a , que e l lo s  llam an  p a r t ic u la r  y l a  nombran y la  ado 
ra n  y o freoen  s a c r i f i c i o ,  lla m a n d c la  Camac, que es C r ia d o r , y 
cada uno d ice  que t ie n e  su C r ia d o r , unos d icen  que t a l  o e rro , 
o tro a  que de t a l  fu e n te , o tro s  cuentan de sus P acarin as  mu -  
chas fa b u la s  y p a traR as . Oomo lo s  de Huacho y B egueta, que -  
e l  S o l b a j6  a l a  t i e r r a  y puso dos huevos, uno de o ro , de -  
donde p ro ced iero n  todos lo s  curacas y  c ac iq u es , y  o tro  de -  
P la ta , de adonde s a lie ro n  lo s  demiSs in d io s " . (1 0 3 ) .
Segdn M irc a  E l ia d e , s i  m o tive  d e l huevo cdsmico que 
encontramos en P o l in e a ia , aparece  tam bidn en l a  In d ia  a n t i ­
gua, en e l  I r a n ,  en G re c ia , en F e n ic ia , en L e to n ia , E s to n ia , 
F in la n d ia , e n tre  lo s  pangwe d e l A f r ic a  O c c id e n ta l, en Ameri­
ca C e n tra l y en l a  co s ta  cesta  de Amdrica d e l S ur. C ontinua -  
d io iendo  E lia d o  que en muchisimas ré g io n s s  e l  huevo acompa—
Ra a lo s  sim bolos y lo s  emblemas de l a  ren o vac i6n  de la  n a -
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turaleza y de la navegaoldn (...) Ahora bien, eabemoa que to­
dos estos emblemas de la vegetaoidn y del AHo nuevo resumen - 
en cierto modo el mito de la oreacidn periôdica. (104) (...) 
la virtud ritual del huevo no se explica por una valoraoidn 
empirico-racionalista del huevo como germen; lo que la justi- 
fica es el sfmbolo que el huevo enoarna, simbolo que mds que 
al nacimiento, se refiere a un renacimiento repetido oon arre 
glo al modelo coamogdnico. (105
B).- Mitos de Aparioidn de los Inoas.
El mito de Pacaritambo estd claramente relaoionado - 
con el mito de Viracocha, oomo tendremosocasidn de oomprobar 
a lo largo de nuestra exposioidn. La versidn de los "herma- 
nos Ayar" es mds antigua que el mito de origen solar del Tahuan 
tinsuyo que aparece tambidn en las ordnioas cuzqueRas direota- 
menta relaoionado con la creacidn llevada a cabo por Viraco - 
cha.
a) El mito de los Hermanoa Ayar
Vamos a seguir, como en el mito de creacidn, la ver­
sidn de Betanzos por las razones que anteriormente expusi- 
mos.Oieza de Ledn (106) y Sarmiento de Gamboa (107) coinoi- 
den en lo fundamental oon Betanzos (l08). Oristdbal de Moli­
na, el CuzqueRo, présenta solamente un resumen aoompeHado de 
otras versiones no cuzqueRas. Posiblemente la escueta expos^ 
cidn de Molina se deba a que el relato complets del mito lo
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habla Incorporado a an obra perdlda.
Oomienza Betanzos al mlto dtciendo que "En el lugar y 
sitio que hoy dicen y llaman la gran ciudad del Cuzco, en la - 
provinoia del Peru, en los tienpo antiguoa, (...) habla un pue 
bio pequeKo de haata treinta oaaas pequeRaa pajizaa y muy rui- 
nea, y en ellas habla treinta indios, y al SeRor cacique de ojs 
te pueblo se de cia Alcaviza; y lo demda dentomo deate pueblo 
pequeRo, era una cidnega de junco (y) yerba, costadera...(...) 
Al oual pueblo llamaban loa moradorea del lugar Oozco..."
"Y viviendo y reaidiendo en este pueblo Alcaviza, - 
abri6 la tierra una cueva Blete léguas de esta pueblo, do 11a—  
man hoy Pacaritambo, qua dice Casa de Producimiento; y esta - 
cueva tenia la salida della cuanto un hombre podia caber sa- 
liendo o entrando a gates; de la cual cueva luego se abrio, sa 
lieron cuatro hombres con sus mujeres..."; Ayar Cache y Mama - 
TJaco, Ayar Oche y Cura, Ayar Auca y Ragua Cello y Ayar Mango,- 
quien despuds llamaron Mango Odpac y Mama Cello.
Laa cuatro parejas se instalaron en un pequeRo valle 
prdximo al Cerro Guanacaura, donde sembraron patatas. Un dla 
desde la cima de Guanaoaure Ayar Cache demuestra su fuerza de- 
rribando cerros oon una honda. Temerosos de su fortaleza sus - 
très compaReroa le hacen engaRosamente retomar a la cueva de 
origen donde la dejan ancorrado para sieiupre tapandole la sa— 
lida. "(...) y viendo los corapaReros qua no podia salir, tor- 
ndronse al asiento de Guanacaura, donde estuvieron los tres 
juntos un aRo y las cuatro mujeres con ellos; y la mujer de 
Ayar Cache, quo ora quedado an la cueva, dierdnla a Ayar Man­
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go, para que le sirvlese".
De allf deciden pasar al oerro de Matagua, "media le—  
gua mda hacla el Cuzoo, de donde ao diviaaba el pueblo de Alca- 
vizo. Pero antes aouerdan que uno de ellos se quede en Guanacau 
re hecho idolo para hablar oon el Sol, su padre, Ayar Oohe se - 
ofrece.
Ayar Oohe vuela hacia el cielo con sus grandes alas - 
hasta que le pierde de vista y vuelve dioiendo que ha hablado - 
con el Sol y que le ha dado un mensaje : que Mango se llame Man­
go Capac, que vayan al pueblo que han divisado que sus morado—  
ras le haran buena compaRia. "Y acabado de decir esto por el - 
idolo Ayar Oche, tomase piedra asi como estaba, con sus alas..
." Unos indios rompen al idolo un ala por lo que nunoa m^s pudo 
volar.
Mango Câpac y Ayar Auca salen con sua ouatro mujeres — 
hacio Ouzco. En el camino cruzan un pequeRo pueblo que cultiva 
coca y aji. Marna Guaco, mujer de Ayar Oche matd un indio y le - 
auc6 el ooraz6n y los bofea, "y o la viata de los demda del pue 
blo, hinché los bofes sopldndolos; y vistoa por los indios del 
pueblo aquel caso, tuvieron gran temor"...
Mango Cdpec oon su gente llega, por fin, al Cuzoo y 
se preaantan ante Alcaviza oomo enviados del sol para pohlar - 
aquel lugar. Alcaviza acepta. Se asientan" do agora es en esta 
ciudad del Cuzoo la casa convente de Santo Domingo, que antes - 
solia ser la Casa del Sol". Construyen una casa "sin consentir 
que gente Alcaviza les ayudane" y siembran maiz, "la cual eemi-
Gil
— 63 —
lia da maiz dicen haber aacado ellos de la cueya a la cual cujo 
VB nombr6 este seRcr Mango Cdpac, Pacarictambo".
Bn la version de loa hermanoa Ayer , Cieza, Betanzos y 
Sarmiento da Gamboa silencian toda intervencidn del sol en el 
proceso de creacidn de la pareja primordial. Bn Oieza hay una 
referenda indirecta al Sol cuando alude a los utensilios de - 
oro quo los Ayar llevan consigo, especialmente la honda de - 
Ayar cachi, pues el oro era considérado un metal solar. (1 0 9). 
Tambidn es cierto que esta referenda indirecta podemos encon- 
trarla en Betanzos o en otros cronistas, ya que también ellos 
hablan de utensilios de oro a prop6sito de los Ayar. Por otra 
parte la idea de "ser hijos del Sol" que aparece en el relato 
de Cieza es una expresién totalmente acceuorin y fuera de con­
texte. (1 1 0) Juan de Betanzos ignora igualraente la patarnidad 
heliaca en la aparicion de las ouatro parejas. (ill) Sarmiento
respecte a este tema solo dice que en el Cuzoo "hlderon la ca^
sa del Sol, a que llamaron Indicancha,..." (1112)
Si oonfrontamos los relmtos de Betanzos, Cieza y Sar­
miento, obsorvaremos que presentan algunas variantes en cuanto 
a los nombres de los hermancs y también en cuanto a las parejas.
Hemos dichc anteriormente que el mito de loa hertaanos 
Ayar era més antiguo que el del origen solar del Tahuantinsuyo. 
Aunque no es nuestro proposito verlficar historicamente este - 
aserto, si queremos al menos fijarnos en el hecho de que los 
Ayar salen de la tierra en la misma forma como salieron de -
elle los pobladores originurios en la creadôn realizada en
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tionipo primordial por Viraooohe, aegiln hemoa visto al narrar - 
el mito.
En el mito de los Ayar aparece claramente el talante 
predominantemente agricole del pueblo incaico originario. Cuan 
do las cuatro parejas salen de Pacaritambo van a la busqueda — 
de tierras fértiles (113), para el cultivo de la papa y el - 
maiz. Segun Valcarcel, ellos mismos simbolizan el hallazgo de 
algunas especies alimentariass Ayar Uchu, el ajl, Ayar Auoa, - 
el maiz tostado.
"Cuando el dios Viracocha, envia a sue hijos Manco C^ 
pac y Mama Ocllo, a funder un imperio, la magica barreta de - 
oro que llevan se hunde en la tierra més fértil, para simboli- 
zar al destine agrario de loa Incas y el peor castigo que so—  
breviene, en las leyendas incaicas, a los que faltan las leyes 
divina y humana, es siempre el de verse convertidos en piedra, 
que es el simbolo mayor de la esterilidad" (ll4)
En las versiones de los Cronistas que estâmes siguien 
do se observa que se da al cultivo agricole de la pape una im- 
portancia inicial, mientras que la del maiz aparece sélo en un 
momento final. Aunque el maiz aparece en los mitos mas anti- 
guos del Cuzoo no llogé a alcanzar importanoia economica y so­
cial relevante hasta los dias del imperio donde el Inca dlspo- 
nia de gran cantidad de mano de obra para el cultivo del maiz. 
El maiz es evidentomente solar, su presencia en los ritos sola 
res asi lo atestigua, sin embargo, su situaciôn en un oontexto 
inicialmente no solar como en el mito de los Ayar es explica­
ble porque Viracocha, la divinidad que preside el mito de cri-
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gen cuzqueflo mas antiguo, se halla en un proceso de sclarlza-
ci6n. (11 5)
La importancla del maiz en la cultui’a y religién de - 
los inoas y en todo el mundo americano es évidente. (115)
Aparecen también en el mito elementos relacionados - 
con la coca y el aji. La importancla de amboa ea conocida en - 
todo el mundo ritual andino.
Bn casi todas las versiones cuzqueRas son cuatro los 
hermanos o las parejas. El numéro cuatro es frecuente en la mi 
tologia del mundo incaico y andino, por ejemplo, la division - 
del mundo en cuatro partes (117)» la division en cuatro del Cuz 
C O  y del Tahuantinsuyu, y las cuatro edades del mundo de la - 
que nos hablan Guamén Foma, Avila y Santa Cruz Fachacuti cono- 
cidas universalmente, y cuya existencia en el mundo andino ha 
sido demostrada por Franklin Pease. (II8) El numéro cuatro re­
présenta entra otras cosas plenitud, perfeccion, totalidad -
(119).
b) El Mito de Origen Solar
Hemoa visto anteriormente como, en el mito de les - 
Ayar, aparece explicitamente la creacién de los "Hermanos" - 
por Viracocha, de modo semejante a como creo a los primeros - 
hombres originadoa desde dentro de la tierra. También hemos - 
visto, como en el mito de los Ayar, loa simbolos solares no e^ 
tan directamente relacionados con un creador heliaco. Ahora —  
intentâmes ver las posibles relaoiones del mito de Manco Capac 
con la creacion Solar.
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Ninguna de laa crénlcaa cuzqueHas que estamoB utilizan 
do en nuestro estudio liable de una creaoién solar de la pare ja 
primordial: Manco Cépac-Uama Ocllo. 36lo Garcilaso de la Vega - 
en una de las tres versiones (l20) que da del mito de origen —  
cuzqueHo identifica claramente al sol, como creador da la pare- 
ja primordial en el lago Titicaca: "Adviértase, porque no enfa- 
de, el repetir tantas veces estas palabras: nuestro padre el - 
sol, que era lenguaje de los Inoas, y manera de venei-acién y - 
acatamiento decirlas siempre que nombraban al sol, porque ee - 
preciabnn descender de él; y al que no era Inca, no le era lici 
to tomarla en la boca, que fuera blasfemia, y lo apedreaban. —  
Dijo el Inca (tio de Garcilaso): Nuestro padre el sol, viendo - 
los hombres taies como te he dicho, se apiado y hubo léstima de 
ellos, y envié del cielo a la tierra un hijo y una hija de los 
su,y os para que los adoctrinasen en el conocimiento de nuestro 
padre el sol, para que lo adorasen y tuviesen por su dios, y i» 
ra que les diesen preceptos y leyes en que viviesen como hombres 
en razén y urbanidad; (...) Con esta orden y mandate puso nues— 
tro padre el sol estos dos hijos suyos en la laguna Titicaca, - 
que esta oohenta léguas de aqui, y les dijo que fuesen por do - 
quisiesen, do quiera, que parasen a corner o a dormir, procura—  
son hincor en el suelo una barrilla de oro, de media vara en 
largo y dos dedos en grueso, que les dio para seRal y muestra - 
que donde aquella barra se les hundiese, con sélo un gclpe que 
oon ella diesen en tierra, alli quoria el mol nuestro padre, — 
que parasen e hiciesen su asiento y corte. (l21)
615
- 67 -
NI siquiera fuentes importantes que usa Garcilaso, - 
V.  gr. Gémara, Anénimo, Acosta, Polo de Ondégardo, etc....ha­
cen mencién al origen solar. Luego parece que la versidn del 
Inca Garcilaso es la dnica existante al respecte. iSe trata de 
una interpolacidn o es mej or el producto de un proceso de sola 
rizacidn progresiva del viejo dios creador Viracocha?. Més - 
bien parece esto dltimo, pues, exceptuando la versidn de Ti­
ticaca, ni siquiera en las otras versiones de Garcilaso se en- 
cuentra relacidn alguna entre el sol como creador y la prime­
ra pareja primordial. 8in embargo, esta vinculacidn apaiece - 
més claramente en época més tardias la guerra de los Chancas. 
Prente a la opinidn tradiccional que atribuia la Victoria de 
los Incas contra los Chancas a Viracocha, Maria Rost^orowski- 
apoyéndose en la informacidn de Cieza sostiene que dicha Victo­
ria se de be atribuir al sol (122). Es precisamente después de 
esta Victoria cuando el culto heliaco comienza a dlfundirse en 
el Incanato. No hay indicios de que el culto solar se estable- 
ciera en el Tahuantinsuyo antes del reinado de Pachacuti. "La 
inolusidn del sol como dios creador en la versidn sentada por 
Garcilaso de la Vega parece deberse, pués, a una elaboracidn 
sacerdotal contemporénea a la aparicidn tardia del Tahuantin­
suyo, y a su necesaria vinculacidn con el mito de los fundado- 
res primordiales.
La versidn de los hermanos Ayar, recogida inicialmente 
por los més tempranos cronistas del Cuzco, fué reemplazada en- 
tonces por la imagen solar como mito "oficial" al organizarse
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el Tahuantinsuyo." (123.
Son muoho los mitos incaiooa que podrian ser objeto - 
de nuestro estudio tanto del droa ouzqueRo como de otrae zonas 
de gran importanoia mitioa, como la de Huarochiri, pero ya in- 
dicamoB previamente que s6lo nos ibamos a detener en los mitos 
mas importantes del érea del Cuzco.
Como muestra de esta variedad de mitos damos una rela
ci6n de los mitos que Brundags expone y comenta :
1.- El pastor que se salva con sus hijos del diluvio
en una montaRa que crece a medida que suben las agua. (Procé­
dante de Pacaritamb»).
2.- Los tres hijos de Pacha en lucha con la serpiente 
que vomitu las aguas del diluvio. (Procédante de Quito).
3.- Mito relaoionado con Catiquillo, el huaca de Hua-
machucc.
4.- Dos versiones del mito de Pariacaca.
5.- Mito de Coniraya.
6.- Mito de la Primera creacion del dios Cens.
7.- Mito de Pachacamac y su hermano Vichama, hijo del 
sol. (124).
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CAPITDLO III
;.QUE ES UN RITO?
I N T R O D U C C I O H
En Las péglnas procédantes hemos Intentsdo traa una ee­
rie de pesos idgicamente conoatenados, configurer el marco don­
de situar el tema del rito, punto central de nueatra reflexidn 
antropoldgica.
Nueatra reflexidn, per tanto, se centra shore en el te­
rns especffico del Rite. Le comprensidn de todo tema supone un - 
adentremiento progresivo en el oiemo, de ahf que oeoeaariamente 
tengamos que ir aproximdndonos e nuestro objetivo final; los rl^  
tos incalcos, trds el recorrido obligadc de unaa etapss Idgicas. 
En el afan de lograr la mayor coherenoia poslble en nuestra ex- 
poslcidn, vertebraremoa nuestro estudio del rite en laa partes 
sigulentes:
1.- Signiflcadc nominal del rite.
2.- Neturaleza y Dlmensiones del rite.
j.- Origen del rite.
4.- Repetibilidad del rito.
5.- Eatructura del rito.
6.- Tipologfa de los Ritos Incas.
Por ser el rito la menifestacidn mds decisive y mds - 
universal en el tiempc y en el espacio de todos los procesos - 
roligiosos, au estudio ea de sums importancla para la verdade- 
ra compresidn del fendmeno religloso. Por ctra parte, el cardo 
ter sensible del rito ea precisamente el que posibllita au tra
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tem ien to  con m eto log fa  fenom enoldglca. " E l r i t o  be da co n s ld e -  
r a r s e  m&a fundam ental que l a  c re e n c ia , ya que es l e  forma ex­
te rn a  y ta n g ib le  de lo s  fn ttm os deseos d e l alms" (1 2 5 ) .
Ed e l  dmblto de la s  a c tltu d e s  de la  e x p e rie n c ia  r e l i —  
g lo s s , aparece e l  r i t o ,  oomo Irem oa conatatando  a lo  la rg o  de 
n u e s tro  e s tu d io , como e l  deto  mds exp re s lv c  y  em lnente en la  -
fenom enologfa de la  r e l ig id n .
E l r i t o  "es e l  produoto mds espontdneo, mds o r ig in a l  -  
de la  r e l i g i d n . . .  no es une com posicidn e lab o rad a  en f r i o  para  
t r s d u c ir  en una mlmica exp re s iv a  c ie r ta s  concepciones r e l i g i o -  
ssa que se han empezado a poner a punto en l a  t r a n q u ll id a d  d e l  
g a b in e te . Es una re a c c id n  in m e d is ta , p r im o rd ia l de la  human!—  
dad r e l ig io s e ,  donde data r e a l iz e  en acto  su re la c id n  a fe c t lv a  
con l a  d iv in id a d , antes de e x p lic a rs e  a ai miamo e s te  re la c id n "  
(126).
La r e l ig id n ,  hemos re p e tid o  ya en d iv e rs e s  o c a s io n e s ,-  
c o n s is te  en una " re la c id n "  d e l hombre con lo  d iv in o . E sta r e la  
c id n , es te  t r a to  lo  r e a l iz e  e l  hombre de una manera em lnente, 
a tra v d s  de la s  acciones sagradas, es d e c ir ,  por medio d e l r i ­
to .
Una p rim era  cu e s tid n  que debemos d i lu c id a r  a l  in te r n e r  
nos en e l  e s tu d io  d e l r i t o  es, como hemos d icho  a n te s , l a  de 
su g dn es is , la  de su o r ig e n . ^De qud manera ha s u rg ido e l  r i ­
to? iC u a l es la  fu e n te  de donde ha brotado? iE s  un fa c to r  o r i ­
g in a r io  de la  r e l ig id n  o una e la b o ra c id n  a b s tra c ts ? ,
E ncarar con m etodologfa fenom enoldgica e l fendmeno -  
r i t u a l  supone como a c t itu d  p re v ia  tomar muy en a e r io  e l  r e a l is
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mo r i t u e l .  Les r e l lg io n e s  n s tu re le s , en eu e s ta d io  p r lm lg e n lo , 
son e l  exponente més c la ro  de e s te  re a lls m o  d e l r l t o .  Seré més 
ta rd e , a l s o f ls t io a r s e  l a  r e l ig id n ,  cuando lo s  r i t o s  p ie rd e n  -  
au fu e rza  oom unicativa con lo  d iv in o  para c o n v e r t irs e  en una -  
purs re la c id n  a r t i f i c i a l  ce re n te  de e e n tid o  r e l ig io s o .
E l r i t o  aparece en le  h is t o r ia  de la s  r e l l g i o n e s . . .  lo  
hemos dicho y a , como una re a c c id n  d e l "homo re l ig io s u s "  a l  en­
t r e r  en r e la c id n  con lo  segrado. E sta  r e la c id n  no es producto  
de una r e f le x id n  in t e le c t u a l ,  de un proceso n a o io n a l, de unaa 
deducciones Id g ic a s , s in o  una aeiccidn expcnténea, n a tu r e l ,  que 
b ro ta  de la  v iv e  e x p e rie n c ia  r e l ig io s e .
"Los r i t u a le s  no son jamés en e l la s  ( la s  r e l ig lo n e s )  -  
composlciones f i c t i c i a a ,  obra de ted lo g o s  que p ien san  prim ero  
en lo  a b a tra c to , tra ta n d o  después, aunque m al, de baoeres aoce 
B ib le s  a l  vulgum pecus poco avezado e sua a b a tra c e iones. lAiy -  
a l  c o n tra r io , es é v id e n te  que en todas p a rte s  lo s  r i t o s  son -  
p rim ero , y la a  construociones que se pueden c a l i f i c s r  de teo —  
Id g ic a s  son ta n te  més su b s ig u ie n te s  en re la c id n  con lo s  r i t o s  
cuanto que de o rd in a r lo  se deduces de e l la s  (127).
For e s ta  ra z d n , un tra ta m ie n to  fonom enoldgico d e l r l t o  
es e l  més iddneo para  e v i t a r  l a  ca id a  en un fa ls o  In te le o tu e —  
lism o  r i t u a l  que te n d r la  como consecuencie d e s t r u ir  l a  fu e rz a  
exp res iva  d e l r i t o  e im ped ir su verdadero conocim iento . Pero 
por o trs  p e r te , r é s u lta  ig ue lm ente  p e lig rc s o  para  l a  compren- 
s id n  de l r i t e  r e d u c ir lo  a uns pura mecénica de ges tes  y m fm i- 
ces carentes to ta lm e n te  de s ig n if ic a c id n . Ambos extremes habré 
que e v ita r  para  c a p te r  lo  genuinam ente l ’i t u a l .
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Un e s tu d io  fenom oaoldgico d e l r l t o  deberé p a r t i r ,  por -  
ta n to , de sus expres iones co n o re tas , de l a  m a n lfe s ta c id n  s e n s i­
b le  de lo s  elem entos que lo  co n s titu y e n  p re s c in d ie n d o , para —  
e l l o ,  de todo a p rio ris m e  te o r é t ic o .  S in  embargo, t e l  e s tu d io  de 
beré transcen d er le  le c tu r e  mecénica de lo s  datos mcstrados pa­
ra  d e s c u b rir berm enéuticam ente su mensaje s ig n i f ic a t iv o ,  pues -  
lo s  r i t o s  son acciones cargadas de s ig n if ic a c id n  por s i  miamo.
"E x is te n  numerosos elem entos r i t u a le s  con lo  que se ha­
l l a  h ilvan ad a  n u e s tra  v id a  y estes  elem entos e n tra n  en juego de 
manera in e v i ta b le  en la s  e c tiv id a d e s  humenaa més im p o rtan tes : -  
en la s  e c tiv id a d e s  c u ltu r a le a ,  in te le c tu a le s ,  c ré a t iv e s ,lû d io a s ,  
e t c . . . "  (1 2 8 ) .
In te n te r  e s tu d ia r  todas la s  m an ifes tac lo n es  r i t u a le s  -  
e q u iv a ld r fa  a p re te n d e r conocer l a  com ple jidad  fenoménica de la  
v id e  humana, pues la  e x is te n c ia  d e l hombre es r i t u a l  en toda y 
cada una de le s  fa s e s  de su acontecer h is td r ic o .
" la  p ro fu s id n  de r i t o s  u t i l iz a d o s  en l a  r e l ig id n  es ca­
s i  in a b a ro a b le . E l hombre, a qu ien  l e  g usta  c o n f ig u re r  r i t u e l —  
mente au v id a  y  su o bra , hace que su a c t iv id a d  r e l ig io s e  se de- 
s a r r o l le  d en tre  de un com plicado s istem a r i t u a l "  (1 2 g ) ,
ÿretendemos solam ente a n a liz a r  lo s  componentes d e l f e ­
ndmeno r i t u e l  de l a  r e l ig id n  in c a ic a  y eu brayar la  im p o rtan c la  
exp re s iv a  d e l r i t e  en l a  f enomenologfa de la  r e l ig id n .
para  e s te  quehacer tendremoe muy en cuenta lo s  r é s u lta  
dos que algunos e s p e c ia l ls ta s  en la  m a te r ia  han obten ido  en —  
la  busqueda o in te r p r e ta c id n  de lo s  r i t o s  tr a s  le  enmaraHada -
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a e lv a  de lo s  fendmenos r e l ig lo s o a .
E l oometldo de nuestro  tre b a jo  ea fundam entalm ente re c £  
p i l a r  y  s is te m a tiz a r  lo s  elem entos més im po rtan tes  d iap erso s  -  
aquf y  a l l é  acerca de es te  tema, s in  que esto  obste s que ex—  
pongamos nuestro  punto de v ie ta  o aportemos n uestro  p e re o e *-  
sobre hechos de d is c u t ib le  in te r p r e ta o id n .
For s e r e l  r i t o  une e s tru c tu ra  oom pleja sdlo  es p o s l—  
b le ,  m etodoldgioam ente hablendo, a lo en zsr su nooldn trè s  e l  -  
a n d l is is  de sus aspeotos m a n ife s ta tiv o a  mds sa ljsq tes . T e l and- 
l i s i s  c o n s titu y e  p recisam ente e l instrum ento  metddico de l e  -  
fenom enologfa. En nuestro  caso antic ipam os lo s  re s u lta d o s  de 
nuestro  a n é l is is  para f a c i l i t e r  su comprensidn.
À) SIGNIFIOADO NOMINAL DEL RITO; HAOIA UBA DEFIHIOIOH DEL RITO.
Como haoemos n o te r  en la s  p a lab ras  oon que tltu la m o s  
e s te  e p fg ra fe  no pretendemos e lc s n ze r une d e f in io id n  d e l r l t o  
en un s e n tid o  tdonioo  y  o ie n t f f lo o ,  s ino  mds b ie n , ponem os -  
en camino "h a c ia " , aproxim arncs e su ooncepto.
Condenser en una expres idn  la  m u ltifo rm e  r iq u e zs  eu s-  
l i t a t i v a  de un fendmeno, de una re s l id a d , es ta re s  rea lm en te  
ardue y ,  en ocas iones, im p o s ib le .
F or e s ta  ra z d n , optamos a p r io r i  por o tro  procéder, -  
s in  duda alguna menos la b o r io s o , pero s i  mds oonoorde oon e l  
método fonom enoldgico que e lig im c s  en p r in c ip io ,  borne in s t r u ­
mente de n u es tro  t r a b a jo .
Antes de ab o rd er e l  a n d l is is  fenomenoldgioo d e l r i t o ,  
queremos a n t io ip a r  una s in te s is  de lo  que en e l  dm bito de lo
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n o o lo n a l han aportado  lo s  o a tud iosos de la  h is t o r ia  y fenomeno 
lo g ia  de la  r e l ig id n .  E s te  deaentraH ar p re v io  e l  ooncepto d e l 
r i t o  an g e n e ra l subrayando sus aapeotos mds a a lie n te s  oreamos 
nos f a o i l i t a r d  e l  aoceso oomprensivo a lo s  r i t o s  in c a io o a .
A q u e lla 8 fa c e t a a d e l r i t o  que ya han s ido  s u f ic ie n te  
mente d e a a rro lla d a s  sd lo  la s  ins inuarem oa, m ien tras  que aque­
l l a  s o tra s  que s d lo  fu ero n  mencionadas de pasada o son de a l -  
giin modo novedosa, serdn o b je to  de una a te n c id n  e s p e c ia l.
Oonsideramos que t a l  s ln te a is ,  a l  poner de r e l ie v e  -  
la s  c a r a c te r is t io a s  mds destacadas d e l r i t o ,  nos o fre c o rd  -  
una verdadera d s f in io id n  d e a c r ip t lv a  d e l miamo, por o tra  p ar­
t e ,  no rehusaremos a la  c o n tr ib u c id n  que, a e s te  re s p e c to , -  
nos pueda b r in d a r  ta n to  la  augerenoia sem dntioa de la  p a la ­
bra como e l  lo g ro  d e f in i t o r io  de algunos a u to re s .
La p a la b ra  r i t o  p ro v ien s  etim o ldg icam ente  d e l sustan  
t iv o  la t in o  " r i tu a "  y s ig n if io a  oostumbre o oerem onia. De -  
a h i que se en tie n d e  por r i t o  e l  co n junto  de re g la s  e s t a b le c l -  
dos para e l  c u lto  y oerem oniaa r e l ig io s a s ,  y por ex ten s id n  -  
c u a lq u ie ra  de la s  p ra c tio a s  y fo rm u las  usuales en todos lo s  -  
c u lto s .
O troa  d e riv a n  e l  td rn in o  r i t o  de " r i t e " ,  rec tam en te , 
debidamente y e s , en g e n e ra l, l a  oostumbre aprobada para la  -  
c o la b ra c id n  de lo s  a a o r i f ic io s .
R lto  se emplea tam bién oomo sinénim o de ru b r ic s , de 
oeremonia y  de l i t u r g i a ,  pero t ie n e  una acepcion  por l a  que 
se d is tin g u e  de todas e l la s ;  por r i t o  se en tie n d e  o rd in a r ia —  
mente todo lo  que son preces y o ra c io n e s , m ie n tra s  que la a  c^
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rem onlas y rû b r io a  ataflen  més b lan  a l  modo de e je c u ta r  la s  —  
aociones I t t û r g io a s  conforme a un p ro to o o lo  f l j o .  A veoes se 
usa in d is t in ta m e n te  r i t o  por l i t u r g i a ,  y a s i  se d ice  r l t o  —  
g rie g o  y l i t u r g i a  g r ie g a , r i t o  m alabar y l i t u r g i a  m alabar, —  
e t o . , pero parece s e r que l i t u r g i a  se a p lic a  s 6 lo  para los  -  
grandes r i t e s ,  porque no se su e le  d e o ir  l i t u r g i a  ch ina o 11—  
tu rg ia s  paganas, s ino  r i t o s  ohinos y r i t o s  paganos.
E l  a ig n if ic a d o  nom inal d e l r i t o ,  oomo hemos obsorva- 
do, es de una enorme a m p litu d  y en su s e n tid o  més e s t r ic to  -  
rebasa e l  ém bito  de lo  sagrado, pues ta n to  la  oostumbre oomo 
l a  oeremonia se dan en todos lo s  n iv e la s  de l a  e x is te n c ia  hu­
mana. Recordemos, s in  embargo, que e s te  s ig n if lc a d o  ta n  am­
p l i  o que r e f i e j a  l a  e tim o lo g ia  d e l r i t o  v ie n e  a oorro bo rar -  
una im portan te  a firm a o iô n  que hemos re p e t id o  v a r ia s  veoee en 
e l  transcu rso  de n u es tra  a x p o s ic iô n , a s a b e r, que toda la  — 
e x is te n c ia  humana es en u lt im a  in s ta n c ia  r i t u a l .  Que e l  r i ­
tu a l  no se agota en e l  âm bito  de lo  r e l ig io s o  l o  axpresa c la ­
ram ente D o r f le s  cuando d ic e : "Por " r i t o "  en tie n d e  e l  dessn- 
v o lv im ie n to  da una a o t iv id a d  m o tr iz  que se e x te r io r iz e  a t r a ­
vée de recu rso s  p a r t io u la r e s ( . . . )  tendantes  c a s i siempre a l  -  
lo g rc  de una determ inada fu n c ié n  ( . . . )  que podré te n e r ca ré c -  
t e r  sagradc, b é l ic o ,  p o l i t i c o . . . ,  pero que podré s e r también 
a le g r e , l i id io o , a r t i s t i o o ,  p s io o p a to lé g ic o , te o n o lé g ic o , e t c . . 
(138).
B ) MATTIRAEEZA Y DIMSNSIOMES lE L  RITO. -
E l  a n é l is is  a n tro p o lé g io o  d e l r i t o  lie v a d o  a cabo -
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por fenomenélogoa e hlstoriadores da la rellglén nos ha descu 
blerto un oonjunto de caraotaristloas en la accl6n ritual que 
vamos a exponer brevemsnte.
Nuestro objetivo quedaré logmdo si queda suficiente^ 
mente esolareoido que el rito no es un fendmeno més en el - 
oomplejo mundo de las expresiones religiosas, sino la expre—  
sidn eminante de lo saoro en la fenomenologla de la religidn.
En el decurso de nuestro trabajo ha quedado mostrado 
y patentizado que los ritos son las aociones. For ctra parte, 
todas las definiciones y opiniones en torno al rito ooinciden 
en afirraar que los ritos son actos. Sin embargo la verdadera 
dificultad radios en determiner que ciase de actos son.
"Si uno se atiene sdlo a la apariencia, los ritos - 
producirén a menudo la Impresidn de précticas puramente manua 
les: unolones, lavatories, égapes. Para oonsagrar una coaa, - 
se la pone en contacts con alguna fuente de energia religiose, 
al modo como hoy, para oalentar o eleotrizar un cuerpo, se lo 
pone en oonexidn con una fuente de calor o electricidad; los 
métodos aplioados tanto aqui como allé no difieren en lo 
esenoial. Asi entendida, la técnioa religiosa parece ser una 
especie de mecénica mistica. Sin embargo, el montaje de todos 
estos actos materiales no es sino la envoltura exterior bajo 
la que se ooultan unas operacionea espirituales"(l3l).
Segdn Marcel Mauss, "entre los actos de la vida re­
ligiosa los hay que son tradicionales, se decir realizados s^ 
gun una forma adoptada por la colectividad o por una autori—  
dad reconocida. Otras en oambio, son rigurosamente personalss
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por ejemplo, las prâotlcas ifldividuales del ascetlsmo no ae re 
plten nl est^n sometldos a nlngiina reglamentacl6n concreta” - 
(132).
Mausa clasiflca a los rites entre les actes tradioie-, 
nales, pero, sin embargo, puntualiza que no todoa les actes - 
tradicionales son rites. Hay unes sociales corne la cortesla — 
que poseen formas tan fijas como los rites religiosos, que a 
veces hasta se les confunde, y nos son en verdad rites.
lambién hay acciones tradicionales, que a pesar de - 
ser colectivas como los rites y poseer una eficaoia tel vez - 
mas acusada, tampoco son rites. Se trata de las técnioas in­
dustriales ouya eficaoia y sentido ooleotivo son notorias.
Pero le oÂ b importante, continua Mausa, es distinguir 
estos hechos de los ritos, con los que estdn asociados en la 
prâctioa. Por ajemplo, en la caza, la pesca, la agricultura... 
A veces puede suceder, incluse, que un rite sea al mismo tiem- 
po una técnica. En este sentido en la India Védica, el Kig 
Veda decfa, a pro|6slto del sacrificio del sema que dete valfa 
mas que un trabaje de siete arados (vdase Borganigne, Reli­
gion Vedique'*, III. p. 8 y 9, n® 1 (133).
Por liltimo, Marcel Mauss, definié los ritos como 
"Actes tradicionales eficaces que versan sobre las oosas lla­
ma da s sagradas" (134).
a) Dimensién hierofdnioa y simbdlioa del rito.
Nosotros sigulendo el hilo de nuestras reflexiones pu 
dieramos mds bien deoir que el rito es una accidn humana hie- 
rofdnica, capz de aumargir al hombra no s6lo en la presencla
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de Dios sino on la misma acciôn divina de la que se hace par­
ticipe.
Como ya apuntamos antes, cualquier realidad del uni- 
verso os simbôlioa y puede llegar a ser hierofdnica para el - 
hombre, oonstituydndole fenomonoldgicamente "homo religiosus". 
Pero dentro de esta realidad mundana y sensible, encontramos 
diversidad de oosas... Bxisten zonas estdtlcas, como el oielo, 
la mon ta Fia y la piedra, y otras zonas dindmicas o activas.
De estas zonas dindmioas, hay unes que son externas 
al hombre como el fuego, el rayo, la cascada, otras correspon 
den a la actividad misma del hombre, taies como nacer, morir, 
hablar, generar, corner, comprometerse, etc...
En todaa elles el slmbolismo religiose preexists y - 
por tanto su posibilidad y capacidad hiorofdnica. Cuando una 
accién del hombre, cuando una acoidn humana se abre como hie- 
rofan£a, lo llamamos rito.
Cuando la accidn es accidn humana, y data ae hace - 
hierofdnica, el hombre vive la experiencia exteriorizads de - 
una accidn divina, percibe su vida, ou actividad sumergida en 
la misma vida divina entrando oonsiguientemente en la mdxima 
experiencia de comunidn oon Dios.
El rito perteneoe, pues, de una forma eminente al - 
mundo de les slrabolos y podemos concluir, por tanto, que una 
de sus dimensionea mds profundas es la dimensidn simbdlica. 
Todo rito, dice Mauss, corresponde a una representacidn reli­
giose , significada siempre en el acto religiso que por medio 
de dl se expresà;" (l35).
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b) DlaePBinn mitlca del rito.
Para Van der Leeuw tamblén el rito es una
acolon basta el punto que llega a deoir que "un rito ea un mi-
to en acciôn". (136)
El aspecto mltico que Van der Leeuw inte_ 
gra en su definicion del rito es otra dimension importante de
lo ritual que tuvimos ocasion de ezplanar al tratar de las re_
lacionea entre el rito j el mito.
c) Dimension memorial.
Cuando, mds adelante, abordemos el tema 
de la tipologia ritual tendremos ocasion de constater la di­
mension memorial del rito.
Se puede deoir que la primera dimension 
de un rito es la "memorial". "El objetivo de estas acciones, 
escribe 0. Cubells, ne es de indole subjetiva, es decir, que 
persiga la enfervorizacién de los participantes, su eugestiôn, 
sino que lo que buscan estes acciones es la actuallzaciôn, la 
revivificaciôn de los hechos divinos primordiales", (137)
No se trata de una representaoion dramdt^ 
ca y memorial de la primitive hlerofania, entonces es reduclria 
a un teatro piadodo, como los célébrés autos medievales. El rj^  
to busca una représentaciôn ontolôgica de la misma hlerofania 
originaria. Es un volver al présente en nuestro aqui y en nueg, 
tro ahora, haciendo que vuelva a renacer el "homo religiosus". 
Pero se vuelve a hacer presents en la totalidad
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de la persona transida por oomploto por el trance ritual, da­
da la astructura misma del rito como accién de la persona.
Sobre este punto remitimos al capitule en el que abor 
damos la repeticién del rito que esté en la base, légicamen—  
te, de la dimensién memorial.
d) Dimenaién comunitaria del rito.
Otra dimension destacada del rito que àpareca en la - 
fonomenogia religiosa es la comunitaria. La realizacién oomun^ 
taris del rito es la que se llama més propiamente "célébra- 
oién".
De suyo, la palabra "colebracién" puede tener dos sig 
nifioaciones: una aocién se célébra cuando se realize segûn - 
un modèle, oon una solemnidad y con una observancia, pero la 
celebracién, en sentido més estricto, implies ademés de las - 
notas anteriores, el que se realïce con una participacién plu 
ral y comunitariamente. Asi, por ejemplo, distinguimos en - 
Castellano, entre "corner"y "celebrar una comida", entre "ne—  
oer" y "celebrar el nacimiento", etc.
Para que sa dé una verdadera celebracién religiosa es 
condicién indispensable que todos los participantes o célé­
brantes hayan tenido parte en la misma hierofania original o 
dicho oon otras palabras, que tengan la misma fe.
La ausencia de dicha fe convierte el rito y la célé­
bra ci 6n en un juego o en un folklore, sin meternos ahora en la 
cuestién de si el juego o el folklore no son también de aigu—  
na manera expresién da lo sacro.
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La celebracién es, por tanto, créadora en acto de una 
comunldad religiosa. Su Importancia as grande, pues sin elle - 
podrla habar orayantes, pero no oonunidad religiosa.
a) Dimeneién testimonial del rito
Otra dimenaién que podemos seHalar en la fonomenolo—  
g£a ritual es la testimonial* El rito, hemos dicho, es un slg- 
no simbélioo y como tal es manifestacién de lo sagrado. Por su 
naturaleza hierofénica el rito enoarna y testimonia en sus —  
acciones la creencia y religioaidad del sujeto. En al rito su- 
jeto y objeto estrechamente unidos dan testimonio sensibleman- 
te de la existencia numinosa de lo sagrado.
f) Dimenaién mé«ioa del rito
Aspeoto muy destacado en la fenomenologla ritual as - 
su dimensién mégioa. El fenémeno de la magia aparece tan mez—  
olado y tan intimamente ligado con las expresiones religiosas 
en el campo de la fenomenologla que consideramos convenienta - 
hacer algunas consideracionas al respecte. Es realmenta dlfi- 
oil dilucidsi^ fenomenolégicamente cuando determinadas acciones 
rituales son mégicas o religiosas, ya que presentan una morfo- 
logla externa précticamente idéntioa.
La creencia en la magia se encuentra en todes los pue 
blos y en todas las épooas. Magia y raligién estén estreoha- 
mente relacionados oon la trascedencia. Magia y raligién tie—  
nene muohas oosas an comén puesto que tanto la una como la —  
otra son tipos de comportamiento referidos a aquelles raalida- 
des que superan el dominio de la experiencia humana.
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Tel es lu slmilltucl entre une y otro fenémeno que Indu 
80 existe més de uns oplnlén que sustente le idee de que embos 
tienen un origen oomün. Otros eutores, sin embergo, se enfres- 
cen en le polémice de le priorided cronolégice. Ilesta ebore no 
se he llegedo e ningdn resultedo positive sobre estas cuestio- 
nes lo que pruebe heste qui punto hey una profunda interferen- 
cie entre lo mégico y lo religloso.
James nos ofrece elgunos puntos de vistas discrepantes 
sobre el terne;
Asf, devons sostenfe que "le creencia en lo sobrenatu—  
rel" que pers 11 ere merce distintiva de la raligién, "ere an­
terior e la creencia en le magia, y que allé donde ésta apare- 
ofe, ello significabe un retroceso o degradecién en el desa- 
rrollo de le religién", eunque estimabe que ambas tenfan orige 
nés diverses y que eran "siempre esencielmente distintes une 
de otra"...
Sir James Prazer, por otra parte, considereba que la me 
gis es tan antigua como le religién, pero esté de acuerdo oon 
que se distingan fundamentalmente y que entre ambas técnices 
se da oposicién en principio. Al iguel que Hegel, piense que 
en la evolucién de le mente humane, a la época de la religién 
procedié otra Ipoca de la magie, y que mientras le magie tra­
ta de dominer la naturaleza directemente "por la mers fuerza 
de conjuros y encantamientos”, le religién se esfuerza por 
dominarlos indirectemente, propioiendo a "una divinidad leja- 
na, caprjchose o irascible con la suave insinuacién de la pie
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geria y el aacriflcio" (138).
Realmente no se puede establecer una total dicotomla en 
tre el Imblto de la religién y de la magie en relaclén con el 
mundo sobrenatural. Uno y otro fenémeno aparecen siempre tan - 
interferidos que no es fécil afirmar si algune vez se ha dado 
el uno sin el otro. Esta coexistencia de lo mégico y de lo re- 
ligioso hace que algunos eutores nieguen toda oposicién entre 
magie y religién.
No es permisible poner "religién" y "magie" en cierta - 
relaclén contrepuesta como si le religién fuera sucesore de la 
megia, y Ista fuese irreligiosa y la primera ounce fuese mégi- 
oe. Magie es religién porque tiens que ver con los poderes... 
Asi pues, no podemos concéder que existe une contraposicién en 
tre religién y magie como entre social y antisocial, Itico y - 
cientffico, ni que heys une anterioridad de la magia respecte 
de le religién... Donde hey religién hay msgie, aun cuando no 
siempre en la posicién capital eventual: y donde hay magie, - 
hay religién, eunque seen un tipo especial de religién.,.(139) 
August Brunner ebunde en le misma idea: No hay rezéo 
pare oponer los fenémenos mégicos s les fenémenos religiosos: 
en los fenémenos religiosos bay verios sistemas, el de la rel^ 
gién, el de le msgfs, y otros més; por ejemplo, la adivinanzs 
y lo que se ha dado en llamer folklore constituye sistemas de 
tipos religiosos comparables a los précédantes. Esta clasiflca 
cién corresponde mejor a la complejIdad de los hechos y a la - 
varlebilidad de les relaciones histérices de la magia y de la 
religién (140).
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Los detos que bests shore nos o fre c e n  la s  c le n c la s  s r -  
q u e o lé g ic a s , e tn o g ré fic a s , e t c . . . .  sé lo  nos muest r e  esa mezcls 
y  co n fus ldn  e n tre  amhos fenémenos s in  que haste  ahora se heya 
podido d l lu c id a r  su c ro n o lo g fa  g e n é tic e  n i d e te rm in e r, s i  es -  
que esto  es p o s ib le , e l Ir e s  de lo  mégico y de lo  r e l ig io s e ,  -  
ya que en muchos cases no b asts  la  forma e x te r io r  para d is t i n -  
g u ir lo s .  E l mismo acto  e x te r io r  puede ser genuinemente r e l ig io  
so o m égico.
Desde l a  pure p e rs p e c tiv e  de la  fenom onologfa r e l i g i o ­
s e , como desde c u a lq u ie r  o t r a , r e s u l t s  c ie rta m e n te  complicado -  
en mucbas ocasiones d is c e rn ir  s i  e l  fenémeno que se m uestra —  
p erten ece  a l  dominio de la  r e l ig ié n  o de la  m agia.
En la  medida en que sea p o s ib le  e s ta b le c e r  un d iag n és -
t ic o  de e s te  fn d o le , bebré que h a cerlo  desde la s  a c titu d e s  in -  
t e r io r e s  d e l s u je to  que r e a l iz e  t a l  o cua l acc ién  r e l ig io s a  o 
m égice. S in embargo, es te  t ip o  de in v e s tig s c ié n  ré s u lta  d i f f -  
c i l  y  la b o r io e o  in c lu s e  con e l  método fenom enolég ico .
La e x is te n c ia  de estas  d i f ic u lta d e s  re a le s  no es 6 b i-
ce para  e l  reco nccim ien to  en la  magia y en la  r e l ig ié n  de a l -  
gunos o a ra c te r fs t ic a s  a n t i t é t ic a s .
"No se puede negar que e x is te n  r i t o s  (m égicos) absolu  
tam ente in c o n c il ia b le s  con un e u té n tic o  se n tim ie n to  r e l i g i o ­
s e , como por ejem plo la s  emenazas c o n tra  lo s  d ioses que se -  
le e n  en an tig u o s  l ib r e s  de encantam lento , o como e l e la rd e  
que hace e l  encantador de oonocer e l verdadero nombre de la  
d iv in id a d  ignorsdo por lo s  demis, ya que segén c re e n c ia  de -
88 - 636
lo s  p r lm lt iv o s ,  la  d iv in id a d  s,e pone s in  re s ia te n o ie  a d isp o —  
s ic ié n  d e l en can tado r". (1 4 1 )
E n tre  la s  c a r a c te r is t ic a s  a n t i t é t ic a s  de la  r e l ig ié n  y  
de l a  magia podemos subrayer e l  c a ré c te r  e g o cén trico  de le  ma­
g ie  e x te r io r iz a d o  en su vo luntad  de somet e r  lo s  acontec im ien—  
tos  a l  p ro p io  deseo o in t e r és y le  m an ipu lac ién  de lo  sobrena- 
t u r e l  para sus p ro p io s  f in e s .
A l egoismo, a l  dom inio, a la s  fu e rz a s  im personales de
la  m agia, l a  r e l ig ié n  contrapone: la  e d m irac ién , la  im p lo ra -  
o ié n  de un Té m is te r io a o , la  o bed ienc ia  y  e l  re s p e to , la  comu- 
n ié n  con e l  poder re v e la d o .
Segén Brunner e l  punto de p a r t id a  de la  megia debe co 
lo c a rs e  en lo  p s fq u ic o . Lo p s fq u ico  es , por ta n to , e l  te rre n o  
n a tu ra l en e l  que b ro tan  la s  acciones form sdes. De donde se -  
deduce que e l in f lu jo  de poderes e s p ir i tu s le s  eztra flos  y  con 
e l l o  le  magfa propiam ente dicho no se d is tin g u e  por lo  p ro nto  
en sus form as e x te r lo re s  de lo s  hechos psfquicos e x trs o rd ln a -  
r i o s . . .
E fa c te s  e x tra o rd in a r lo s  sé lo  se pueden obtener con me
d io s  e x tr a o r d in e r io s . E sta id ea  esté  siem pre p resen ts  en toda
magia p ro p ie  o im p ro p ie , pues en todas p a rte s  re c u rre  a  p ré c -  
t ic a s  in s é l i t a s .  En re a l id a d  lo  én lco  e x tre o rd in a r io  de que -  
e l  hombre puede s in  més d isp o ser es lo  p s lc o lé g ic o  in s é l l t o .
De ah£ l a  p re fe re n c la  en la s  m anipu laciones méglcas por lo  -  
enrevesado, s in ie s t r o ,  espantoso, h o r r ip i la n t e ,  lo  sexuel d e - 
sempeHa asimismo gran p a p e l, ya que es un poder m is te rio a o  y
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faecinante, que arraiga en las profundldadea de le vide corpe 
ral«•.
t n  la  megia se hace de lo  psfqu ico  e In fra p e ra o n a l y -  
hasta  de lo  aubconsciente l a  eaencia  misma y e l  ndcleo d e l -  
hombre. ( 142) .
Donde aparecen con mayor olaridad la diferenciaoiln 
entre religién y magia es en los procedimientos o técnioas - 
que una y otra emplean, como acabamos de ver.
La magia re c u rre  con fre c u e n c ia  tt p ré c t ic a s  com plets—  
mente absurdes. Los medios que se emplea no tie n e n  la  menor -  
conexién  razo n a b le  con e l re s u lta d o  a o b te n e r. S in  embargo, -  
Is a  té cn io as  mégicas no son en modo alguno une im p ro v isac ién  
d e l momento, s ino  que obedecen e s tr ic ta m e n te  a una norm ative  
y  a une t r a d io ié n  r ig u ro s a .
"E l mago no in ven ta  en oada ocasién  lo s  r i t o s  y la s  r e  
p re s e n ta c io n e s . La tr a d io ié n  que observa es la  g a ra n tfa  de 
l e  e f ic a o ia  de lo s  gestos y de l a  ewtoridad de la s  id e a s . . . "
(143).
Toda la eficaoia de le accién rituel mégica depends de 
la exacte realizacién de los gestos y de las palabras. Su téc 
nies es, s veces, tan compliceda que requiers una gran des- 
treza y un abundente cémulo de conocimientos inteligentemente 
manipulsdos.
E l bagaje té c n ic o  que debe poseer un b ru jo , d ic e  James, 
es a veces muy c o n s id e ra b le . In c lu y e  no s é lo  lo  n ecesario  pa­
ra  la  c o rre c ts  e jecu o ién  de lo s  c o n ju re s , s ino que con mucha
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frecuencia es necesario ademés aprender un arcaico lenguaje se 
creto 0 una terminologie criptica. Junto con ciertos conool- 
mientos relativos a materies como la metereologla, los proce—  
aos de la vegetacién y lu medicine popular (bierbas, aplioaolén 
de sanguijuelas, venenoa, etc...), masajes, sangrias, partes y 
los principioe de la autoaugestidn... (144).
La eficecie en éltima instancia de las acciones ritua­
les mégicas estriba en la profunda conviccién que tienen el ma 
go o el brujo de sus propios poderes. Sin esto no serfan posl- 
bles BUS éxitos.
Con estas nociones sobre la megia se nos hace, sin du­
de, més comprensible el significedo de les ritos religlsos, - 
Omitirla en un estudio de la femomologfa del rito hublera eu—  
puesto ciertamente una luguna,
g) Dimensién cultuel del rito
Una éltima carecteristica que vemos a subrayar del fe­
némeno rituel es su dimensién cultuel.
En primer lugar tenemos que afirmar que todo rito en - 
su sentido més bondo es una accién cultuel. Dicho con otras - 
palabres, el rito no es sélo una revelacién que indice le refe 
rende de Dios a la criatura, sino que, al mismo tiempo, indi­
ce una "relecién" de la criatura hacla Dios. iPero qué es el - 
culto?.
La palabre "culto" no es origlnarlamente religiose. 
Etimolégicamente se dériva del término latino "cultus" que a - 
su vez proviens del verbo también latino "oolere" que signifi-
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ce oultlvar, honrar, venerar. En su acepcién adjetlval se di­
ce de las tierras y plantas cultivadae y en un sentido figura 
tlvo significa estar dotado de las cuslidades que provienen - 
de la culture, asf se hablan de persona culte, de lengueje 
culto, etc. El concepto "culto" también express el bomenaje y 
le veneraoién que se tribute a una cosa en testimonio de su 
excelenola.
Cuando esta veneracién tiens como objeto lo sagrado, 
la divinidad, nos encontramos con el culto religiso propia­
mente dicho.
Eisenhofer nos describe el culto religiose de la si- 
guiente mènera "El oulto en general es el ejeroicio de la - 
religién con relecién inmediata a Dios. En su origen es cul­
to interne, menifesténdose en actes de adorecién y de supli- 
ca. pero, siguiendo el sesgc propio de la naturaleza esplrl- 
tual y corporel del hombre se traduce esponténeamente el ex­
terior por medio de la palabra y del gesto, convirtiéndose - 
entonces en culto externe. Ahora bien, el hombre por dispos^ 
cién naturel, esté destinado a vivir en sooieded con sus se­
me jantes; de ahf que naturalmente el culto externe se dee- 
pliegue y transforme en culto comén y péblico. Si por una - 
parte, todo el valor y slgnificado del culto externo depends 
del interne, por otra, le préctica del culto externo redunda 
en favor del interno, al cual imprimer mayor intensidad 
(145).
Hemos dicho que el culto es dar veneracién a un ser.
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pero ^en qué consiste propiemente le veneracién?. La venera—  
cién es més que une actitud de obediencia necida por un moti­
ve de amor o de justioia. La veneracién no puede reducirse en 
manera algune a un oonjunto de reverencias externes. Si asf - 
fuera el culto consistirfa en un puro formulismo carente de - 
hondure y signifioado.
Los teélogos suelen définir el culto dioiendo que es 
"una seSal de sumisién a otro por su reoonocida superioridad".
Segén esta definicién el elements objetivo del oulto 
radios en le superioridad que en el otro se reoonooe, la cual 
puede prévenir de muy diferentes titulos, oomo son la cieôota 
el heroismo y otras cuslidades personales. Sin embargo, el 
use ha reservado la denominacién de "oulto" a las seQales 
de sumisién a Dios, y a personas o cosas eepecialmente rela- 
cionadas con él. En este sentido el culto pertenece al émbl- 
to de la religién.
Por esta razén, en el sujeto que da culto a otro d». 
be haber conocimiento de la superioridad de éste, voluntad - 
de someterse, y acto de sumisién. el culto consiste propia­
mente en este acto de sometimiento.
También la historia de las religiones nos ofrece - 
une enorme variedad de acciones culturales que pesâmes por 
alto por no considerarlo de interés ni necesarias en este 
momento.
Jensen en su obra "Mito y culto entre los pueblos - 
primitives" haoe un estudio del culto realmente interesante
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en el que destaoe algunos aapectos del mismo que brevemente - 
vemos a resumlr.
Uno de los aspectos en que se detlene Jensen es el —  
culto como medio de oomunlcsclén. Entre nosotros, dice Jensen, 
esta funcién corresponde casi exclusivamente al lengueje pese 
a que sepaiiios que existen otras formas de oomunicacién y que 
nos sirvamos en ocasiones de elles. Pero, en el terreno de - 
las manifest8ciones religiosas los cultes fueron el gran lon­
gue je.
El culto era el motive de comunicacién preferido de le 
comunided no estrstificada socialmente, y, por lo tanto, cul- 
turalmente homogènes, sin que sea ello, une creacién de un - 
aima colectiva...
Si no existiera entre los hombres la comunicacién, —  
tampoco hab«fa historia de la cultura, y precisemente en la - 
transmisién de los conocimientos générales més esenciales, la 
actuacién solidaria en el culto revisto importancia decisive. 
(146).
Otro de los aspeotos que trata Jensen es "el culto co­
mo juego". Comienza diciendo que esta idea lo ha desarrollado 
cleramente J. Huizinga en su libre "Homo Ludens". Expone lue- 
go el concepto de juego en Huizinga detallando sus caracterfs 
ticas que son las aiguientes:
- El juego es un acto libre, el juego por un mandate 
no es juego.
- El juego es superflue, no se realize por neoesided 
ffsica ni por deber moral.
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- El juego no es la vida corriente ni la vida pro—  
piamente dichà.
- Una de las caracteristicas més importantes e£ 19 
conciencia de la heterogenaidad del mundo del jue­
go (sabemos que jugamos).
- El juego puede elevarse a alturas de belleza y - 
santidad.
- El juego carece siempre de objetivo util. Los oui 
tos quedan como el juego fuera del terreno de los 
intersses materialss.
- Otra caracteriütica del juego esté en su limita- 
cién espacial. También esta caracteristica es un 
vinculo Importante entre el juego y los actes sa­
crales. El lugar conaagrado no se distingue for­
mai mente del terreno de juego.
- El juego créa orden y ea orden.
- Otros elementos del juego son la tendencia a la - 
formacién de clubs y la necesidad de sscreto y - 
disfraz.
Huizinga y ya anteriormente algunos etnélogos ha- 
bian seUalado que gran parte de los actos sagrados en todas 
las religiones se rigen por las formas del juego.
Segûn Ad. E. Jensen, por parte de la etnologia no - 
hay el menor reparo en seguir a Huizinga en su argumentacién 
"El juego es una lucha por algo o una representacién de algo". 
Estos son los dos aspectos esenciales en los cuales se puede 
desoribir los actos de culto (147).
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Por ultimo, "el oulto oomo fiesta" ea otro de los - 
aspectos que trata Jensen siguiendo en su exposicién un trate 
jo de K. Kerenyi sobre la esencia de la fiesta citado asimis­
mo por Huizinga.
Huizinga subraya los numerosos elementos comunes en 
tre sus obaervaciones sobre el juego y las de Kerenyi relati­
ves a la fiesta. "El deecartar la vida ordinaria: el tono, - 
aunqua no de necesidad, predominantemente de la accién ( tam­
bién la fiesta puede ser muy séria), la delimitacién espacial 
y material, la ooinoidenoia de determinaoién rigurosa y autén 
tioa libertad, he aqui los rasgos capitales comunes al juego 
y a la fiesta.
En la danza es donde ambos oonoeptos parecen presen- 
tarse en més intima fusién. Los indios oora de la costa mexi- 
oana del Paoifico denominan sus fiestas sagradas de la mazor- 
oa tierna y del tueste del maiz, oomo juego de sus dioses ma­
yors s.
Todos los actos de culto son fiestas y todas las —  
fiestas son juegos... Lo que distingue estas fiestas sagradas 
del juego son dos cosas: una relacién més profunda y esencial 
oon la realidad, y un estado animioo particular correspondien 
te, al sentimiento festivo.
La fiesta une a los hombres con los dioses. En alla 
reviven el tiempo orginario o sea, que en el culto no sa jue- 
ga un orden cualquiera, sino el orden del universo. Su fiesta 
no es més que una de las innumerables repetloiones que esté 
pénétrada del espiritu creador originario, porque en otra -
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forma no séria una fiesta (148).
La featividad dioe Brunner es un diatintivo de todas 
las religiones. Quizé sea al més obvio de todos... No ha habl- 
do religién sin fiesta por la senoilla razén de que tal reli­
gion no séria religién.
iBn qué consiste la esenoia de la fiesta y su solea- 
nidad?. Se puede deoir brevemente oon Kerenyi que es el en- 
cuentro del hombre con lo divino experimentado como presents. 
Esta presencia de lo divino junto con la posibilidad para el - 
hombre de aoeroérsele, de entrer en relaclén oon él, exalta el 
sentimiento de la existencia y origina la eolamnidad (149).
C) ORIŒN lEL RITO.-
B1 rito ha nacldo al contacte del hombre oon lo numi
noso, con lo sagrado. Lo sagrado al irrumpir en la experienoia
humana provoca en el hombre una reaccién, una respuesta, una - 
accién. El hombre ante el poder que se le révéla en la presen­
cia sobrecogedora de lo numinoso responds vitalmente con unas 
acciones, con unos gestos, con unos comportamientos. Bsa carga 
de poder de que es portadora toda hierofania es interpretada - 
como una advertencia divina que exige por parte del hombre un 
compromiso concreto, una conducta a seguir.
La primera afirmacién que podemos haoer, aceroa del -
origen del rito es que nace como respuesta al poder de lo numi­
noso revelado al hombre y que esta respuesta puede ser negative 
si lo desoubre como perjudicial o puede ser positiva e intenta- 
ré el hombre apropiérselo entrando en comunidad con él por me-
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dlo del rito. Oonduota y rito son, por tanto, dos coordenadas - 
paralalas e intitnamente conexas en la religiosidad primitiva. - 
Por esta razén, cuando rito y conducta se divorcian la accién - 
ritual dégénéra en pura teatralidad y en férmiila vaeia e inopé­
rante.
"Los ritos son, en gran parte, la representacién y objje 
talizacién de un aoontecer espiritual inobjetai y la expresién 
visible de la oonviocién de que en todas partes, lo mismo que - 
en el obrar humano, un poder espiritual représenta el papel de- 
oisivo, poder sobre el que, por tanto, hay que ejercer influjo, 
si ha de progresar nuestro propésito. Es évidente que este in—  
flujo no puede ser de naturaleza fisica; més bien hay que tra—  
tar de influir de manera anéloga a como se influye en la liber­
tad humana. Uediante los ritos <iuiere el hombre ponerse en con­
tacte oon los poderes espii*ltuales; ahora bien, como la accién 
de éstos no puede faltar en ninguna parte, asi son también ne—  
oeearios los ritos en todas las empresss" (l5 0)
Teniendo en ouenta el oarécter hierofénico del rito - 
podemos afirmar también, desde una perspectiva fenomenotégica - 
que el rito genuine no tiene su origen en la inioiativa del hom 
bre, sino que nace de la previa actividad de lo sacro al inva—  
dir la conciencia humana.
"Por eso ea por lo que, siempre en todas partes, los 
ritos se consideran como obra de los dioses. Los hombres que ce 
lebran no lo harian si tuvieran conciencia de ser los autores - 
de ellos. Y de hecho, dejan répidamente de celebrarlos desde —  
que son asaltados por lu idea du que otros hombres anteriores -
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a ellos los han instituido. los ritos existen oomo ritos porque 
se cree que, si alguien ha podido instituirlos, son los dioses 
tluienes lo han heoho, y que los dioses son todavfa sus verdade, 
ros agentes, a traves y més allé de la accién de los sacerdo—  
tes" (151)
Bs un hecho palmario en la historia y en la fenomono 
log£a de la religién que cuando los ritos han quedado reduol—  
dos a meras acciones humanas han perdido todo su interés para 
el hombre, y por consiguiente, toda su eficaoia c omprorne te do­
ra. Sélo las acciones rituales protagoniaadaa por los dioses u 
originadas por la fuerza numinosa rompen la indiferencia del - 
hombre y provocan en él un nuevo comportamiento.
Un rito deja de ser rito si pierde su causalidad di­
vina, si se desvincula del poder sagrado que lo Originé, de — 
ahl que la desacralizacién ritual sea decisiva para la pervl—  
vencia del rito y para la misma subsiatencia de la religién. - 
Obsei-vêmos que, en nuestros dlas, el prooeso seoularizador en 
marcha tiene mucho que ver con la ola de sritualizadora imperan 
te.
D) RBHSTIBILIDAD lEl RITO.-
la creencia de que los dioses sean los institutores - 
de los ritos nos explica el fenémeno de su repetibilidad. Me- 
diante la repeticién ritual el hombre renueva su compromiso - 
con el poder numinoso y actualize su comercio vital con el - 
mismo, pues "el rito es una accién en la que el hombre se - 
siente obrando con arreglo al obrar divino. Bs una accién que
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repite fleloente el rnlemo obror de lo divino" (152).
Pere coDiprender correotemente le repeticién rituel es ne 
ceaerlo tener presents une de les dimenslones tfpices de le ex- 
periencis religiose: le exlsgencia que suscita le manifestacién 
de lo segrado. le oreencie en lo segrado oblige el hombre a une 
permanente fidelidad oon el poder revelado pare no perder nunce 
su influjo benéfico. Puede ocurrir que le conducta que se le - 
exige puede escendalizer el grupo social al que pertenece, e —  
inoluso ir contre sus propios sentimientos, recordemos el caeo 
de Abreham, pero, e peser de ello, el hombre profundamente reli 
gioso se someteré totalmente a lu sugerencia del numen.
"Kl hombre que se comporta de acuerdo con lo sagrado y - 
que lo perpétra ectée oficialmente. No sélo hace algo, sino que 
realize lo que tenfa que l'etlizer... J n cierta foruie er pcne 
en pose. Maneja lo sagrado. Repite los hechos del poder. Todo - 
culto es repeticién". (15j).
Le hierofania originel tiende a una ritualizacién de - 
toda le actividad del hombre. Por esta razén se puede decir que 
"le religién en su plenitud no es més que la realizacién de la 
conducta en su instancia rituel" (154). De suyolahierofania y el 
rito original deberfa baatar de una vez para mantener siempre - 
la observancia religiose, pero de hecho el hombre se encuentra 
con el riesgo continue del olvido de le exigencia divine, y es 
entonces cuando siente la necesidad de volver a recorder y a —  
vivir la experiencia y la exigencia religiosa primitive. En —  
une palabre, siente la necesidad de repetir el rito.
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Le repeticién del rito se hace eaf neceserio pere que el 
hombre retorne a lo segrado y vuelve e tener una releoién co­
rrecte con el poder.
Thomas J.J. Altizer en su obra "Miroea Eliade y le dla—  
lécticB de lo segrado" estudia el tema de la repeticién rituel 
en el pensamiento de Eliede. De su comentario vemos e extrser - 
algunes ideas pere confirmer y completer lo que hasts e^iuf be—  
mos dicho en torno e la repeticién.
Eliade define le repeticién ercsice como une imiteolén - 
de un arquetipo primitive, y esta imitecién formerfa la médula 
de todos los actos ritueles y, mediente une tel imitecién, el - 
hombre se proyectarfa en las épocas mftices en que los arqueti- 
pos fueron revelsdos por vez primere (por ejemplo, todo eacrl—  
ficio no sélo reproduce exactamente el sacrificio originel, si­
no que ademés, se célébra en el mismo momento mftico primige- 
nio). Pero la repeticién erceica sélo puede tener lugar e tra­
vée de une ebolicién del tiempo profano o de la "historié"; -
esf, el rituel proyecte siempre el tiempo concreto en el tiempo 
mftico, in illo tempore, cuando se produjo le creecién del mun­
do ...
Eliade sostiene que, en toda religién, le repeticién - 
periédica de cualquier cosa signifies primordialmente que un - 
tiempo mftico se vuelve a hacer presents: "Todo rituel tiene el 
oarécter de ocurrir ahora, en este preciso momento"... Uno de - 
los conceptos més confusos de Kierkegaard, precisemente el con­
cepto de "repeticién", eparece ilurainado por el enélisis de —
Eliade sobre la entologla arcalca. Intentando définir la repe­
ticién Kierkegaard la caracteriné como transcendante, como un 
movimisnto religloso nacido por virtud de lo absurdo, selialan 
do que la "eternidad es la verdadera repeticién"... Ea més, la 
repeticién y el racuerdo son un mismo e idéntico moyimiento, - 
sélo que en diracoiones opuestas: "ya que lo que sa rocuerda 
ha sldo, es repetido hacla atréa, mientras que la repeticién 
propiamente dicha es rocordarla hacia adelonte".
Ahora bien: si la eternidad es la verdadera repeticién 
y si la repeticién es reoordada hacia adalante, entonces la re- 
petioién debe ser una anémnesis, una renovacién représentadora 
o oonoreta de la realidad sacra, da la "eternidad"...
La repeticién es también rageneracién... Todos los rj. 
tos arcaicos giran en torno a la repeticién y a la rageneracién 
(155).
B) BSTRUGTUIbt ItiL HITO: ÜBSTOS Y PaLaBRAS
Gestes y palabras son los rasgos que aparecen con ma—  
yor inmediatez a una mirada fenoraenolégica sobre el universo - 
ritual. Gestos y palabras los encontramos unidos y oonjugados 
en el rito en un mosaico de oombinaciones heterugéneas. Lo ges­
tuel es de gran importancia en la expresién y oomunicacién in—  
terhumana, de ah£ la necesidad da una profimdioacién en este - 
campo para uno mejor comprensién del rito. (156).
Cuando abordemos el tema de la tipologia de los ritos 
tendromos ocasién de constatar la gran riqueza y variedad de - 
acciones rituales que se han dado en la religién de les Incas.
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Mediente teles acciones y a travée de multiples gestos el hom 
bre ha expresado sus relaciones con los poderes supericres.
Al hablar del origen del rito quedé mostrado que el fe 
némeno rituel es una accién humana en contestecién a una pre­
via interpelacién divine.
Toda accién rituel presents uns eetructura morfolégica 
dual: les acciones externes propiamente dichas y la palabra - 
que da sentido y significecién a le accién puramente mfmlca y 
gestuel.
"El primitive es un hombre de accién que express y re 
presents sus deseos y anhelos fntimos en signes externes y vi 
sibles". (157)
Pueden encontrsrse situaciones limites en les que el 
gesto y la accién devoran la palabre o las reducen e meros eo 
nidos fonéticos, carentes absolutamente de significacién. En 
estos 08808 el rito se reduce a magia o supersticién. En 
otros casos son la accién y el gesto los que queden abeorbi- 
dos por la palabra, desaparecienéo.reduciéndose a expresiones 
teatrsles de le palabra. Es entonces, cuando se cae en une - 
espeoie de inteleotualismo religiose que convierte a la reli­
gién en pure filosofia.
En la religién romane de la antigCtedad vemos cultos, 
como el de los secerdotes salios, en que las palabras habfan 
perdido toda intellgibllidad pera los mismos secerdotes. En 
cierto modo, no eran més que ritos verbales. Inversamente, en 
las formas extremes del protestsntismo, todo ritual... se ha 
eveporado en una simple palabra sensible... (156)
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La supervaloraclén de la palabre o de le accién en el _ 
rito be eido siempre la causa de que éste dégénéré y plerda su 
sentido genulno. Este fenémeno ha basculedo, segén les épocas, 
al Impulso de les corrientes culturales, y, sobre todo, a le - 
capacidad o Incapacldad del hombre pera retornar a les fuentes 
originales de lo religloso. De ahf, que el énfasls unas veces 
se haye puesto en le palabra y otras en le accién.
"Le historié religiosa de la bumonidad nos ensene cémo 
la accién, el gesto, ha tenido més importancia, si cabe, que - 
la palabre misma. La revalorizaoién de le accién del "dreœenon" 
frente al "legomenon" es une nota importante en nuestros dfes". 
(159)
Lo hasts aquf dicho sobre le accién rituel nos hece vi_s 
lumbrar le importancia de la palabra en el estudio de le fenome 
nologfa del rito. Por esta razén, vemos e intenter aproximernos 
el sentido de la palabra pere detectsr su oarécter hierofénico 
y BU conexién con la accién rituel.
" )  S entido  d# l a  r s l a b r # . -
La palabra es la primera accién del hombre en cuanto hom
bre. En le palabra el hombre se eutoexpreee a sf mismo y logra -
situarse enfrente y en contraposicién de un mundo méltlple y he- 
terogéneo el que esclerece y ordena mediente el misterio del —  
lengueje.
La palabra tiene su propla biografle y sus etapas de —
fecundidad e infecundided, se prestigia y se desprestlgia. Su -
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historié corre perelele el econtecer humano.
"El mundo primitivo y antiguo, en general, el mundo reli^ 
gioso no sebe nada de "palabras vacfas"... nunca dicet "se han 
pronunciado ya suficientes palabras, ahora quiero ver hechos".., 
Esto no quiere decir que el mundo primitivo tenga un menor een- 
tido de la realidad, sino por lo contrario, somos nosotros qule 
nés hemos vaciado artificialmente la palabra y la hemos rebaja- 
do haste hacerla una cosa" (160)
Un fenémeno totalmente Inverso ocurre en nuestros —  
df88. Le explosién secularizadora ha aloanzado también con su - 
metralle la entraHa significative de le palabre. El hombre de - 
nuestros dfas esté harto de palabres hueras, insignificantes, - 
ha perdido el sentido de le palabra y con él le capacidad para 
lo segrado.
"Los hombres nos hemos embrutecido. De mucbes coses pro 
fundas y delicades ya no tenemos nooién, ni remota siquiera. —  
Une de elles es la palabra. Ignorantes de au contenido oonside- 
rémosla superficiel; y no sintiendo su fuerza, nos parece lige— 
ra y fugaz. No empuja ni hiere, sino que es un producto sutil - 
de sonido y armonfa". (161)
La palabra es el motor de la accién. Més aén, la pals—  
bre misma es profundamente dinémica. Su dinamismo es como la —  
misma vida humane inmanente y trascendente a la vez. Por esta - 
razén, la palabra tiende a expresarse. Una palabra inexpresada 
o mal expresada ea una palabra subdesarrollada.
El dinamismo trascedente de la palabra se realize en su
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potenclelidad âlelogel, piies toda palabra es por naturalezs In 
terperaonal., Porque la palabra os sienpre interpersonal, se d^ 
rige a otro, de tal manera que el dlëlogo es Inherente a la 
Intenolonalldad de tode palabre. La palabra es une aoci<5n de - 
aiguién que sale de sf mismo, bien en su movimiento de dona- 
oidn o de entrega, bien en su movimiento de conquista. Cuando 
la palabra alcanza su plenitud dindmica envuelve simulti^neamen 
te la donacidn y la conquista total.
"Uns palabra tiene vide y en realidad, un poder espeof 
fioo" (162). "La palabra es un poder decisive. Quien dice pa­
labras, pone poderes en movimiento. Pero el poder de la pala­
bre aumenta de diverses mèneras. Alzar la voz, le itnpresidn, - 
le unidn de ritmo y rima, todo eso oonflere a la palabra une 
mayor energfa... Ganter, ululer y lamentarse producen poderes 
mayores que el simple hablar... En el mlto de Osiris... la la 
mentecidn de les dos diosas, Isis y Neftis, modèles de todes 
les pIsRideras, tienen poder para despertar al dios muerto a 
une vida nueva".(l63)
Le palabra como todo poder causa pavor y respeto, de 
ahf que en determinadas oulturas se baya evitado pronunoiar 
algunas "grandes palabras" por la cerga de poder bendfico o 
maléfico que poseen. "Le metâfora surgid del miedo a nombrer 
a las 00888 por su nombre adecuado".(164)
El poder de la palabra es de tal magnitud que su 
fuerza y su eficacia traaciende el tiempo y el espacio. Uns 
palabra pronunciada en los tiempos primordiales o en remotoa
lugares es capaz de movillzar el hombre en area de las mds - 
arriesgadas empreaaa. para elle es suficiente que el contenl- 
do de su poder se baya detectado, de alguna mènera, por el - 
ser bumano. Un ejemplo extreme de este poder de la palabre lo 
encontramos en une trlbu-lndia. Un telegrams llega a la aides: 
"Belco muerto. Controlaoa". Este Beloo era un jdven que aalld 
de vlaje con otroa oompaReros de le aldea. Pero no bebfa muer 
to, se le babfa posado un ouervo en la cabeza. Este presaglo 
era ye como ai bubiese muerto. Para impedir que la muerte lo 
alcanzase irremediablemente, se anticÿS el fatal acontecimien 
to al telegrafiar a sus pariantes. Ahora Balco estabe muerto, 
le palabre habfa curaplido el seceso...” (165)
le eficacia de la palabre es dispar. No siempre su po­
der produce los mismos efectos. Ni toda palabra es igualmente 
poderosB ni une palabra provoce, ni siquiera en le miama per­
sons, las miamas reacciones y sentimientos.
Aunque no es el moments de detenernos en une mayor pro 
fundizaoidn, seRalemos, a tftulo de ejemplo, alguna circustan 
oie que modifica la eficacia de le palabra.
"Le repeticidn de las palabras aumenta su poder en la 
misma proporcidu que la elevacidn del tone y el ritmo... "Tie 
nés que decirlo très veces" ha sido la mdxima de le magia - 
desde siempre. Tambidn la acumulscidn de epftetos en las invo 
oeciones a los disses tiene la misma finalided... Hablar de - 
coses potentes acarrea poder. Todo aquello que tiene relaoidn 
000 las C0S88 sexuales o con les secreciones que el ouerpo —
tiene, deade siempre gren poder. Les palabras injuriosos y - 
las obscenidedes actuales, nacieron de la potencia de la pola 
bra" (166)
Très este breve andlisis del sentido de le palabra, - 
vamoB a dar un pago méa en nuestra reflexidn asoendente bacia 
el signii'icado religioso de la palabra y su papel en el com—  
plejo rituel.
b )  palabra hleroffalca y rite.
La fuerza y el poder que transpira la palabra haoe - 
cotnprensible que se baya convertido en el sfmbolo de la trans 
cedenola, pues, lo sagredo, lo numinoso se manifiesta como - 
poder terrible y fascinante, segiîn hemos expuesto ys en pagi­
nas anteriores. De ahï que la palabra ocupe un papel tan ira—  
portante en le fenomonologfe de la religidn.
La palabra humana cuando se bace bierofdnica revoie - 
el sentir y el pensamiento de los disses, descubre a un ser - 
superior que es cepaz de comunicarse y entabler un diélogo - 
con el hombre. A travds de este didlogo el ser bumano se abre 
al mundo misterioso de lo divino y entra en contacte con la - 
potencia salvadora. Le palabra numinosa aparece como fuerza - 
creadora y liberedora. Pero, su inmenso poder constituye, en 
ocBsiones, para el hombre uns terrible amenaza.
"No tiene nada de sorprendente que con frocuencia se 
haga de le palabra el sfmbolo del poder de lo divino y que se 
etribuya el poder de la miama el origen del mundo... Asf 1a 
palabra de Dios aparece como dotada de virtud mdglce, no ya
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en el aentldo de la magla proplamente dloha, elno oomo expre- 
sl6n del poder oreador" (167)
El poder de la palabra rellgloaa radlca en au origen - 
divino. Por esta razén, la palabra religiosa as "sagrada". No 
se le puede mutar. Su mutaci6n tiene como oonsecuenoia la pér 
dida total o paroial de su poder. De ahl, la esorupuloaidad de 
las religions8 en conserver inalterada la palabra primigenia, 
la hierofania original. De ahl tambidn que determinadas pala­
bras, por su densidad religiosa, por la oarga impresionante de 
su poder, seen tabd y sélo pueden ser profaridaa por sacerdo - 
tes, 0hamânes, eto...
"Por esta raz6n no es lloito modificarla, pueato que - 
toda modificaoidn podrla privarla de su efioacla, asl oomo la 
modificacidn de la palabra humana influye en eu sentido y oon 
ello en eu eficacia. Por eso la palabra sagrada se debe profe 
rir exactamente tal como reza la fârmula... Nadie ignora el - 
papel que juega en la magia la palabra deblda; un eoo de ello 
se ha conservado hasta nuestros dlaa en los cuentos de hadas"
(168)
El mdximo poder de la palabra se révéla en su capaoi- 
dad creadora y transformadora. Begun el relate del gênesis - 
todo lo existent# fus obra de la palabra. Las religiones su- 
laerlas y mescpotêndcas, por oitar algunas, nos ofreoen iddn- 
ticoB testimonies.
Por ejemplo, para los sumerios el nombres, es, "por -
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uns perte, el compendto y le qulnteesencie de les cuelldadcs 
y etrlbutos de un ser. Por otro Isdo, pronunoier el nombre 
equivele e treer e le exlstencle, ectuslizer, meteriellzer - 
el ser que oon él se pretende designer. (169)
Le pBlebre segrede eloenze le plenitud de su signifiée 
do el irrumpir en el êmbito de lo rituel. En el rito el hombre 
responde oon su pelsbra humens y, sobre todo, con su ecciên - 
el logos y ectuer divino. El rito es, precissraente, un repetir 
la palabre y el hecer de los dioses. Le palabre al tomor cerne 
en le ecciên rituel y el penetrarle significetivsmente desvele 
su intimided hlerofênice.
Es neeeserio recorder que un rito es siempre une —  
Bcciên humana, es deoir, une ecoiên que se desarrolle en el 
cempo de la liberted y de la conoienois del hombre. l'sto indi­
ce que le palabra iluminativa es elgo intrfnseco y constituti- 
vo del rito, porque no hey eociên humana, mientres dlche - 
eccidn no se encuentre trensida de significaciên.
La palabra religiose selvs a la scciên bumena de su - 
ambigCtedad y le confiera un sentido especffico. La eccidn hume 
ne se bace bierofênice en le medide en que la palabra la fija 
y determine como bierofênfa. Por este motive, cuando le pale—  
bra, que debe ecompeHar al gesto, pierde su sentido religioso- 
se haoe ininteligible. Gesto y acciên terniinen entonces con- 
virtiêndose en supersticirfn o folklore.
"Se puede, por lo tente, prever que si le palabra se - 
oscurece, el rito se desintegrerâ. Objetizeds en les coses, de
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sBrrollBde en une simple cifrs de nuestrss técnicas... la pela 
bre no tendrâ ye nada de religiosa... Hiper-subjetivizada an­
tes de eso en une ingénus afirmeciên de sf, adqulriendo une - 
exagereda conciencia de sf misma, la palabra iba a la par de - 
une acciêb mêgioa, por la que el hombre pretendfa dominer —  
la realidad, oolocêndose en el lugar de los dioses, forzéndo—  
los 8 no tener otre acoiên que la incluida estreohamente en - 
18 suye" (170)
La palabra no sdlo rompe la indiferencia s).gnificativa 
de la acciên sino que précisa el sentido de los ritos. Por —  
ser, precisamente, multiple le veriedsd de las expresiones ri- 
tuales, son multiples también las formas o los usos de la pals 
bra religiose.
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CAPITtaO XIII.
IlfOLOÜIA IE 103 RITOS IN0A9
I M T R O D U O O I O N
la fsnoioonologla de la rallgl6n noa présenta una ver 
dadera fauna de expresiones rituales. Bs tal la variedad y muj, 
tiplioidad de aooiones rituales que résulta muy dificil clasl- 
fioarlas de una manera oonveniente.
Sn paginas anteriores hemos afirraado que toda la - 
exiatencia humana es ritual. Por eso nos arriesgataos a deoir - 
qua la fenoraenologia del aoto ritual oorre pareja oon las ma—  
nifestaciones genuinaa de lo humane. "Todas las aooiones y - 
acontecimientos importantes de la vida van Bcompafiados de ri—  
toe y celebraoiones, que son los que le dan validez y efica- 
oia". (172)
En el hombre todo tiende^ ritualizarse. A travée del 
gesto exterior al ser humano se autoexpresa y haoe patente sus 
sentimientos, anhelos y deseos maa intimos. Mediants el gesto 
también el hombre efeotûa sus relaciones religiosas y su dia—  
logo con la divinidad. Cada pose gestuel r é v é l a  una aotitud, - 
un estado de ânimo, un sentimiento concrete y definldo.
Clasifioar no es tarea fécil ordinariaciente y lo es 
mucho menos cuando se trata de encasillar fenémenos que por - 
su naturaleza son muy dificiles de delimitar.
Es oonveniente advertir que en la tipologfa que va—  
mes a intenter élaborer, cada uno de los prototipos s6lo serân
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Indioadoras de un matlz diferenolal, que queremos hacer reaal-
tar, ya que en la realidad, se dan en un s6lo aoto ritual va-
rlos ritos simultêneamente, v. gr. una accion ritual puede -
ser al mismo tiempo memorial, colectiva, de defense, propicia
toria, iniciâtioa, sacrificial y purifioadora.
Los fenomenos humanos, en general, oualquiera que -
sea su indole, tienen tal riqueza de matioes y son tan singu-
t
lares en cada una de sus expresiones que ni siquiera cuando - 
se repiten presentan unes caraoteriaticas similares. Ssto su— 
pone lôgioamente un obstâculo para el logro de una adecuada — 
clasificacl6n.
Por esta razon, oreemos oportuno que toda olasifica 
cion debe siempre abordarse con unos criterios muy amplios, — 
dicho mâs concretamente, en nuestro intente clasifioatorio - 
nos vamos a limiter a recoger los fenômenos que presenten al­
gunas peculiaridades générales comunes. Por otra parte, in­
tenter una clasificaclên de los fenomenos rituales atendiendo 
a todos y cada uno de sus multiples matioes séria prdctica- 
mente una tarea Interminable.
Teniendo en ouenta estas observaoiones vamos a pro­
curer elaborar una tipologia de los ritos incaioos, estudien- 
do con mayor amplitud aquellos rites que mâs destaoan en la 
Penomenologia de la religion incaica.
A) RITOS ORIGINARIO Y MBIJORIAL.-
Un rito puede ser origlnario o memorial. El Origi-
663
-  115 -
narlo oolnolde o se encuentra directamente relacionado con la 
prlmitiva hierofania. El memorial ea el rito repetido o reno­
va do, qua noa haoe retornar al tiempo religioeo primordial, - 
Bn realidad todo rito cualquiera que sea eu indole ea siempre 
memorial de algo.
Todos loB ritos incaicos relacionados con loa mitos 
que narran el origen de los Inoas son ritos originarioa. Favre 
dioe, liablando de los Inoas,que, "Bse retorno a los origenes 
era ritualuente expresado por el itinerario errante seguido - 
por el antepasado fundador que el nuevo emperador debia repe­
tir en oorapahia de sus partidarios antes de recibir la inves­
ti lura. Las CronioBS mencionan que Pachacuti se llegô a la ca 
vema umbilical de los Incas que estaba situado en Facaritam- 
bo. Sali6 de la caverns por el mismo orificio por el que ha—  
bia salido Manoo Capac y sus hermanos. Despuês volviô a Cuzco 
en el fin de ceFlirse la mascapaisa por el mismo caraino que - 
ell08 habian tornado. De la migracion primordial, los emperad^ 
res siguientes no rehicieron slno la liltima etapa. Tope Yupan 
qui y Huayma Capao fiieron solamente al monte Huanacaury, don­
de Manoo Oapac se detuvo por ultima vez, antes de alcunzar —  
Ouzoo". (173).
Respecto a los ritos memoriales incaicos prâctica—  
mente todos tienen una dimensién memorial, Citemos como expo­
nents genuine al rito memorial del Inti Raimi, cuya fiesta re 
ligiosa narra detailadamente Cristobal de Molina, El Ouzquefio. 
(174). Esta fiesta fue oreada por Pachacuti como memorial de 
la ayuda divine en su victoria sobre los chanoas. En esta mis-
-116 - 664
ma lines se puede también colooar todos los oantos que taacian 
memoria de sus tradiciones de loa que las orénioas habian fre- 
cuentemente. "Cuando cantan astos cantares, que son de muchos 
disparates de sus antiguallas, invocan el nombre de la huaca.. 
(175).
En la base de la dimensién memorial del rito esta - 
el oarâoter repetitive que tiene toda accion ritual. Pues, el 
rito busca, oomo antes hemos dicho, una representaciôn ontol6 
gioa de la hierofania primigenia. La reoordaciân constante de 
la hierofania original es la légica conseouencia de la radi­
cal limitaoion humana. El hecho de que el hombre oorra oonti- 
nuamente el riesgo del olvido haoe absolutamente neoesaria la 
rspetlcion ritual, que es, en definitive, una aociên que repi 
te fielmente el mismo obrar de los dioses. La oreenoia en lo 
sagrado imi>ele al hombre a una fldelidad permanente a la fue£ 
za révélada, para no perder nunca su ayuda y su influjo bene­
factor.
La rememoraclân del rito es neoesaria para que el - 
hombre retome a lo sagrado y renueve su contacte oon la fueg 
te originaria del poder, de donde va salir nuevamente robuste 
cido. En este sentido la repetloiôn remémorativa es también - 
una regeneraoién.
En los ritos incaicos, como también en rituales de 
otra8 cultures, él constante retorno a los origenes y la obeer 
vante fidelidad a los mismos nos explica el talante oonserva- 
dor e inmovilista de las instituciones del Tahuantinsuyo. Una 
lecture detenida de los ritos incas que vamos a describir a -
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lo largo da estas pâglnas moatrarân abundantemente las afirma- 
clones que aoabamos de hacer.
B) RITOS INDIVIDUAL Y OOIEGTIYO
Todo rito se puede reallzar Individual o comunitaria 
mente. Cuando el rito se efeotua oolectivamente rscibe el nom­
bre de "oelebracidn". También eh el ritual incaioo abunda este 
doble génoro da ritos, Pablo José de Arriaga nos haoe una ola- 
ra distinoién entre el rito individual y ooleotivos "A todas - 
las oanopas, de oualquier manera que sean, se lea da la misma 
adoraciôn que a las huaoas; s6lo qua la de estas es publics y 
comun de toda la provincia, de todo el pueblo, o de todo el - 
ayllo, segun es la huaca, y la de las conopas es sécréta, y - 
particular de los de cada casa". (176)
Cuando hablamos de la naturaleza y dimensiones del - 
rito quedô patente el aspecto sooial y comunitario de la - 
acoién ritual.
Junto a los sacrificios ofrecidos por el Inca duran­
te la consagracién de le Casa del Sol, cada cual ofrecia su sa 
orificio: "y luego mandé que todos los de la ciudad, ans! hom­
bre s oomo mujeres, viniesen a hacer sus sacrificios allf a la 
Casa del Sol} los cuales sacrificios que ansi la gente comûn - 
hizo, fue quemar cierto maiz y coca en aquel fuego que ansi - 
era hecho, entrando cada uno deatos uno a uno y descalzos, - 
los ojos bajos". (177)
Como ritos individuales se pueden considerar tam­
bién las préctieas exorcistas o de curacién -la terapia por su
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colon, por ejemplo, efeotuada por los brujos o curanderos. Esta 
 ^ prâctlca respondfa a la Idea de que los demonlos o supay eran
I los causantes de las enferme da des, la mue rte y todos loa in—
I fortunios. Junto a los exorcismos individuales estaban también
I los 0Olectivos: Veénse, por ejemplo, los ritos de expulsién -
! de demonios que tenian lugar durante la fiesta de la Citua -
(178).
El rito de la confesiôn en la religién incaioa tam­
bién podemos clasificarlo entre los ritos individuales. El no­
table parecido entre el ritual de la oonfesién incaioa y la - 
catélica es un punto intaresanté para una investigacién a fon­
do. Vease la descripcién que el Jesuita Anénimo haoe de la - 
misma (179), y el oomentario que sobre esta cuestién haoe A. - 
Metraux (180).
C) RITOS MAGIOOS Y RELIGIOSO
Al hablar de las dimensiones del rito enumeramos la 
dimension mégica como una de las més salientes de la fenomeno- 
I logla ritual. Asimismo pusimos de relieve la dificultad en la
I "praxis" de diferenoiar lo mégico y lo religioso por apareoer
fenonenolôgicamente con una morfologla similar. Al enoarar en 
esta tipologia ritual loa ritos mégicos y religiosos tropeza—  
mos lôgioamente con la miama dificultad. Todo lo que antes re- 
flexionamos sobre esta cuestién debemos tenerlo presents ahora. 
Pero ademés, vamos a conocer la opinién de Maroel Mauss sobre 
i este tema conoreto. Segiin Mauss, los ritos mégicos son aque-
i 11os que estan animados como por un poder inmanente, una espe-
cie de virtud espiritual; llevan dentro de si el esplritu, el
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"mana", oomo ae dloe en la Melanesia...
loa ritos religiosos s6lo produoen sus efectos gra­
cias a la intervenoién de oiertas potenoias que existen, se—
gdn se cree, fuera del rito. Se trata da potencies eagrades o
religiosas, dieses personalss, principios générales de végéta, 
oién... Ho es que el rito no conserve su fuerza especial, si­
no que ademés hay otras fuerzas "sui generis" que ooncurren - 
en el résultado y que el rito pone en movimiento.
los ritos religiosos ae distinguen de los ritos ma- 
gicos, prosigue Mauss, en que son eficaces con la eficacia -
propia del rito, pero a la vez lo son por si mismo y por el -
intermedio de seres religiosos a los cuales se dirigen. Por - 
ejemplo, el indio haoe un rito mégico ouando al salir de ca—  
sa, se considéra oapaz de parar el sol colocando una piedra - 
a una altura determinada de un arbol; y Josué hacia un rito - 
religioso cuando, para parar el mismo aol, invocaba al Todopo 
deroso Tavé.
Otras diferencias entre los ritos mégicos y religio 
BOB oonsisten en que los mégicos suelen ejeroer su influjo de 
una manera coercitiva, estén impregnados de una cierta neceai 
dad, producen loa acontecimientos con algûn grado de détermi­
nisme. los religiosos, por el oontrario, suelen oontener algo 
més oontigente. Oonsisten més en solicitacionea por vias de 
ofrendas o peticiones. Cuando se actûa sobre un dios, o in­
cluse sobre una fuerza impersonal, como la vegetacion, sucede 
entonces, que el ser sobre el que se ejerce 1a acoién no es - 
inerte como lo son las bestias antes del maleficio que se les
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ha lanzado. Tiene siempre la posibilidad de resistir al rito, 
por lo tanto, ea neceaario oontar con él... (l8l)
"De este modo hemos llegado a una definioiôn provi­
sional pero suficiente del rito mégico, y considéraremos este 
como todo rito que no forma perte del oulto organizedo, rito 
privado, secrete y misterioso, que tiende como limite, al ri­
to prohibido." (I82)
A la vista de estes criterios diferenciadores entre 
los ritos mégicos y religiosos, encontramos en el rituel in—  
oaioo un gran numéro de rites tipicamente mégicos. Las créni— 
cas cuzqueRas estén plagedes de este génère de rites. Como 00 
rroboracién de lo dicho citaremos algunos testimonies.
Polo de Ondsgardo al hablar de los agtleros, nos —  
ofrece un testimonio en el que podemos distinguir al mismo —  
tiempo, ritos mégicos y religiosos: "En oualquier negoolo que 
quieren poner por obra que sea de alguna importancia, oomo ta 
cer casa, andar camino, sembrar, ooger, encerrar lo que se o^ 
ge, casarse, abrir las orejas con su solemn!dé, yra la guerre, 
boluer a sus casas, y en todos los de més negooios de esta ccd^  
dicién, tienen por oostumbre baser primero dos preVenciones, 
Vna es de echar suerte, y mirar las entraRas, é assadura de - 
algunos animales: y la segunda hazer algun saorificio, 6 —
oferta a los adoratorios, y el que echa las suertes, a de mi­
rar al animal. También haze primero acatamiento al Viracooha, 
y al Sol al chuqui ilia, y a alguna Huaca particular de su —  
pueblo, 6 paroialidad suya". (I83)
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Cuando Ondegardo t r a ta  de la s  h e c h lc e r la a  recoge tara 
b lén  una a e r le  de r i t o s  magioos. "De es te s  h e c h ize ro s , a s s l -  
oomo ay mucho numéro} a s a i tam bién hay muchas d ife r e n c ia s .
Vnos ay diestros en hazer confeotiones de Yeruas, y rayces pa 
ra mater al que las dan. "(1 8 4) Otro génaro de hechizeros - 
auia entre los indioa, (...) que son como brujos que toman 1a 
figura que quieren y van por el ayre en breve tiempo, mucho - 
camlno} y ven lo que passa, habian don el demonio, el quai - 
les responde en oiertas piedras, o en otras cosas que ellos - 
veneran muoho." (185) "También auia y ay entre los indios, he 
ohizeros sortileges: (...) Vsan pués éste género de suertes - 
con diferentes artificios, en especial con pedrezuelas de di- 
ferentes colores, 6 oon pedrezuelas negras, 6 con raayzeo, 6 - 
oon mayo, y sus sucesores o herederos guardan estas cosas con 
mucho ouydado, para vsarlas en su tiempo, que es tiempo de - 
necesidad, 6 a la vejez. (IO6 )
También Cristébal de Molina, el Cuzqueflo, cuando — 
habla de hechioeros, de los diferentes oficios que cada uno - 
ejercia y de los nombres que cada género de hechioeros ténia, 
menciona también diverses ritos mégicos. (l87)
Pablo José de Arriaga, cuando trata de loa "Minis—  
tros de la idolatria" también menciona diverses ritos mégicos. 
"Puera de todos estes hechioeros los que merecen més propia—  
mente este nombre son los Gauchos, (...) Este (el maestro) - 
avisa (a sus disoipulos) y préviens cuando le parece que tal 
noche (que siempre son a este tiempo sus juntas), y en tal lu 
gar ae han de juntar. El maestro va aquella noche a la casa,
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que le  p erece , ecompagado de uao o dos de bus d is o ip u lo s ; y  -  
quedéndose e l lo s  a la  p u e r ta , e n tra  esparc iendo  unos polvos -  
de huesos de m uertos, que e l lo s  t ie n e n  para e s te  e fe c to  confj^ 
cionados y preparedos con o tra s  no sé qué cosas y  p a la b re s , y  
con e l lo s  edormecen a todos lo s  de le  casa de t a l  s u e rte , -  
que n i persons, n i an im al de toda le  casa se menea, n i lo  —  
s ie n te  y  a s f se l le g a  a le  persona que q u ia re  m ate r, y  con la  
une le  sacs un poq u ito  de sangre de o u a lq u ie r  p a r te  d e l ouer­
po, y  l e  chupa por a l l f  l e  que p u e d e ,( . . . )  Esto  que a s f han -  
chupado lo  echan en la  palme de la  mano o en un mate y  lo  l i e  
van donde se bace le  ju n te ;  e l lo s  d icen  que m u lt ip l ie s  e l  de­
monio a q u e lla  sangre, o se le  c o n v ie r te  en cerne (yo en tiendo  
que la  ju n t^ n  con o tra  carne y  le  cuecen en a q u e lla  ju n te  y _ 
l a  comen, y e l  e fe c to  es que le  persona que habfan chupado se 
muere d en tro  de dos o t rè s  d ie s " . (1 8 8 )
Santa Cruz de P achacu ti en su r e la t e  sobre e l  segundo 
In ca  S in c h i Rocs comenta que "en e s te  tiem po, d ize n  que Vn -  
ynd io  encantador se en tro m e tié  por Vno de lo s  o f ic ia le s  de -  
g u e rre , e l q u e l lo s  ab le  dicho que lo s  llam asen  a p a c h its s , y 
lo s  pusso vm r i t o  que cede p a s e je ro  passase con p ie d re s  g ran­
des para d e je r  para e l  d icho e fe c to  n ecessario  ya dec larado ; 
y més lo  habfa dicho e l d icho  encantador a l  c e p its n  del ynga 
que todos lo s  soldados lo s  echasen lo s  cochachos, cocas masca 
dos, a l  s e rro  por donde passaren , deziendo: say cayg iz  cay -  
p ita q u i p e riy e n  coyHipes h in a ta c . Y desde entonces lo s  oomen- 
zaron  l le u s r  p ie d re s  y echar cocas, porque aquel encantador -
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piSbllcemente los hszfe essf hoi dineriamente. Y mucho veces que 
sconteoié que los epschites o Serres y dentro délias los res- 
pondfa "more buene", con esto fueron creydos por aquella po—  
bre gente de los tiempos passades. "(189) También podemos - 
mencionar entre los ritos mégicos los llevados a cabo por los 
indios con antorchas en la fiesta de Kayeceti. Segiîn Brundage, 
"En la oscuridsd los indios llevaban encendidas sus antorchas 
en le fiesta de Mayacati. SegvSn Brundage, "En la oscurided - 
los indios llevaban enoedides eus antorchas y empujaban con - 
pértigas especiales las impurezas de las riberas. Sus antor—  
chas les alumbraban y esparcian una purificaoién mégica sobre 
estOB lugares. (190)
No queremos hacernos prolijos con una cansada enume 
raoion de ritos mégicos, bastémos decir que el mundo religio­
so de los Incas era especialmente propicio a la floracién de 
las expresiones rituales mégicas.
Hespecto a los ritos religiosos es ocioso decir - 
que, aunque buena parte pueden tener cierta influencia mégi—  
oa, la mayoria de los cpie en la tipologia incaica, (^ uo esta—  
mos elaborando, vamos a exponei; son ritos religiosos propia—  
mente dichos.
D) RITOS PB BBEEHSa Y ELBIINAOION
Para una mejor comprension de loa ritos de defense 
y eliminaoion vamos a recorder la claaificaoion ritual que ha 
hecho Federico Heiler (l9l) basada en la finalidad del rito -
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oomo union con la divinidad. La uni6n con la divinidad, dice - 
Heiler, se realize en très etapas escalonadas ascedentess pu- 
rificacién, iluminaoién y union. Segiin esto podemos distinguir 
très tipos de ritos: a) ritos que tienden a remover los obsta- 
cul03 para la uni6n con la divinidad, b) ritos que produoen la 
visi6n de lo divino por iluminaoiôn; y o) acciones riti»ales - 
que llevan a la unién inmediata con lo sagrado.
Los ritos de defenea y eliminacién pertenecen a este 
primer tipo de ritos.
Entre los ritos de defensn, es decir, acciones o ce­
re mon ia s para aieJor a loa malos espiritus, podemos oitar el - 
ruido, los tambores primitives, la saliva, las oampanas, el - 
fuego, los olores, el trazado de circules, el gusto, etc...
Veamos algunos testimonios de ritos de defensa en la 
religién incaica:
El cronista indio Huaman Poma de Ayala nos relata - 
los siguientes ritos de defense : "procicion para eohar enferme 
dades y pintilencias - tiravan bondadas oon fuego armados oomo 
ci peleasen en la batalla aci lo echaban dm las ciudades y de 
las villas y pueblos da todo el rreyno por mandado del ynga 
prooioién de tempestades -andavan todo cubierto de luto oon - 
vanderillas de sus armas y lansas de chunta dando «ritos ao- 
llando que a los serres y peRas dava sonido procicion de grandi 
80S y del yelo y de rayos que los echan con armas y tambores y 
flautas y trompetas y campanillas dando gritos - diciendo... 
a.Yunos y penetenoiaa que hazian quaresma an el mes de la pen£
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tencla enero camayqullla hazla esta dlcha penitencla hantando 
las oaras con negro ynbljados todos hombres y mujeres con nu- 
nunya y qulchlncha aobre ello todos llorando y cubierto de lju 
to ahollando y dando gemidos y bozes y haciendo llanto y dl—  
zisndo..." (1 9 2)
El P. Arriaga nos ofreoe también una eerie de ritos 
de defensa: "En hacer sus coses tienen, como en todas las da­
més cosas, muchas superstioiones; oonvidando de ordinario a - 
los de su ayllo, rocian con chicha los oimlentos como ofre—  
ciéndola y sacrificéndola para que no ae caigan las parades, 
y despué s de echa lu casa también la aaper.ia con la miama ohi 
cha. Cuando beben mientras que lo hacen, en la sierra, no se 
ha de oser gota ninguna de los que beben, porque dice que si 
se oae se lloveré la casu y tendré muchas goteras y en algunas 
partes la ponen el nombre de algûn idolo, a quien dedican la - 
oasa.
En la sierra, cuando hace neblinas, que son alla - 
muy ordinarias y muy dansas en tiempo de aguas, suelen las - 
mujeres hacer ruidos con los topos de plata y de cobra que - 
traen en los pechos y soplan oontra allas, porque dicen que 
de esta suerte se quiteran las neblinas y aclararé el dia: —  
en tiempo de muchas aguas, para que casen y descampe, suelen 
nuemar sal o espacir ceniza contra el aire.
Lo que usaban antiguamente en los eclipses de la - 
luna que llaman Quillamhuonun, la luna se mueve, o Quillatuta 
yarn la luna se oscurece, usan también ahora azotando loo pe—
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rroa. tooando tanboree .v dando grltoa por todo el pueblo para 
que reaiicite la luna". (193)
"A loa rloa, cuando han de pasalloo, tomando un po- 
00 da agua con la mano .v bebléndola. les piden, hablando - 
con silos, que les dejen pasar y no les lleve, y esta oeremo- 
nla llaman mayuchulla, y lo mismo hacen los Pescadores ouan­
do entran a pesoar". (194)
"Y en el pueblo de Conchas enviando a un indio por 
una huaca, antes de pasar por la puante del rio de la barran­
ca, la reflego muy bien con a.los y preguntando por qué, dijo 
que por que no le derribase la huaca de la puente" (195)
Se puede considerar también rito de defensa la - 
primera parte de las ceremoniaa de la fiesta de la citua . ce 
lebraciones rituales que hacian cada ado para defenderse de 
males y enfermedades.
"La idea da los jjeruanos segdn la oual un Estado - 
en el que los dioses fueron débiles y sin poder era presa - 
facil para sus enemigos. Encuontran una interssante expre- 
sion en los ritos ejecutados por los Incas antes de una cam- 
paRa militar. El Padre Cobo, desoribiendo sus sacrificios - 
habituales, declare que rares veoes consistian en péjaros.
Una de las pooas ocasiones en que eran sacrificados tenia - 
lugar en el momento de marchar contra los adversarios. Oogian 
un gran nilmero de péJaros en les campos, enoendian un fuego 
con una cierta madera espinosa y los lanzaban en él. Los mi­
nistres del saorificio daban vueltao en torno a las brasas
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lle v a n d o  an la s  manos p ie d ra s  redondas o tr ia n g u la re s  p in tad as  
con f ig u ra e  de sapos, s e rp ie n te s , t ig r e s  y pumas, y pronuncian  
do l a  o ra c ié n : "Que aloancemos l a  v ic t o r ia ,  qua lo s  huacas de 
nuestro s  enemigos p ie rd an  su poder" Después t r a ia n  llam as  ne—  
g ra s , que habian  s id o  m antenidos apartados durante  v a r io s  —  
d ies  s in  a lim e n te s  y lo s  mataban, form ulando una o ra c ié n  que -  
sus enemigos no tu v ie ra n  més corage que e l  de esos an im ales"
(196)
En la s  c r6 n io a s  encontramos abundantes r i t o s  de de­
fe n s e , pero para n u e s tro  com etido es s u f ic ie n te  con lo  expues­
to .
E x is te n  o tro s  r i t o s  qua t ie n e n  como f in a l Id a d  la  -  
e lim in a o io n  de a lg o  m alo. B stos r i t o s  estan  estreoliam ente v in  
oulados a lo s  r i t o s  de d e fen sa . Los r i t o s  de e lim in a o io n  son -  
a q u e llo s  que a le ja n  y d es tru yen  todo lo  que pueda causer a lgûn  
m al, V. g r . e l  temor a l  tab û , o lo o  r i t o s  que son conseouencia  
de la  p resen c ia  d e l pecado. Una muestra de e s te  t ip o  de r i t o  -  
nos la  o fre c e n  la s  " ta r g a l ia s  g r ia g a s " . En una ciudad donde -  
ha sido  cap tu rado  un c r im in a l ,  se le  hace r e o e r r e r  todo su pé­
r im è tr e , oargando con lo s  pecados de toda la  oomunidad. Fuera  
de l a  c iudad  es la p id a d o , su cadéver es quemado con madera de 
a rb o les  e s t é r i le a  y sus c e n iza s  se a r ro ja n  a l  mar. A l c r im in a l  
se le  lla m a  "fa rm acos", e l  que sans, y a l  r i t o  se le  a t r i buyen 
la s  cu a lid a d e s  de q u i ta r  l a  mancha".
En e l  r i t u a l  in c a io o  encontramos tam bién c la ro o  te s ­
tim o n ies  de r i t o s  de e lim in a c ié n . E l  r i t o  de la  o o n fes ién  e n tre  
lo s  in c a s , odemés de un r i t o  de p u r if ic a c iô n , oomo veremos en
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au momento es un rito de eliminacién. "El inga y el Vilahoma - 
no se oonfesaban de ordinario con nadie, sino que el inga se - 
iba al rio o algûn arroyo con su manojo nuevo de heno c espar­
to, y alli hablaba con el Sol, y le pedia perdonase sus culpas 
que él se enmendaria, y que mandase que aquel rio o arroyo —  
los llevaae en aquel manojo al abismo; y dicho esto, escupia - 
en el manojo y arrojaba al ague, y asf acababa la confisién."
(197)
El Vilahoma " se oonfesaba con el gran Ilia Tecce en 
BU tenplo, teniendo en sus manos un manojo de heno, de flores 
y de algunas hierbas adoriferas, y escupiendo en el manojo, lo 
sacrificaba y echaba en el fuego y pedia que el humo lievase - 
sus pecados; y tomaba las cenizas y 11evades al rio o arroyo - 
y dichas sus oraciones, las echaba en el agua para que se hun- 
diesen; (...)" (198)
"En un pueblo de los llanos me dijo un indio que les 
habia lievado a él y su mujer el hechicero a una acequia gran­
de, y que habiéndolas lavado les hizo poner vestidos nuevos y 
que dejasen los que llevaban en el camino, diciendo que alli - 
quedaban todos sus pecados, y que el que llevaae el vestido se 
los llevaria" (199)
"Oosa muy usada era antiguamente, y ahora no lo es - 
menos, cuando suben algunas cuestas o cerros o se cansan en el 
camino, llegando a alguna piedra grande que tienen ya seHalada 
para este efecto, escupir sobre elle (...) coca o maiz masoado; 
otras veces dejan alli las ujutas o calzado viejo, o la huara- 
oa o una8 soguillas o manojillos de hicho o paja, o ponen —  
otras piedras pequeRas encima, y con esto dice que se les qui-
6 "
ta  e l  cansano io". (2 0 0 )
O tro  t ip o  de e lim in a c ié n , para acercarae  a lo  san to , 
es e l  r i t u a l  de deanudez p a r o ia l o t o t a l . También lo  in v e r a o , -  
ea d e o ir ,  c u b r irs e  t o t a l  o p a ro ia lm en te  t ie n e  e l  mismo s e n t i—  
do. La e lim in a c ié n  de lo  p e r ju d ic ia l  tam bién se expresé r i t u a ] ,  
mente de una manera muy C la ra  en lo s  r i t o s  de l im p ie z a : ba­
r r e r ,  la v e r ,  e t c . . .  y  sobre to d o , en lo s  r i t o s  de p u r if ic a c ié n  
que dada su im p o rta n c ia  tra ta rem o s  con am p litu d  en Otro a p a rta  
do.
La deanudez de lo s  p ie s  aparece con fre c u e n c ia  en e l  
r i t u a l  in ca ico s  "en e l  o u a l s a o r i f ic io  andabs In ca  Yupanqui y 
sus compaReros descalzos y mostrando gran re v e re n c ia  a e s ta  -  
oasa y a l  s o l" .  (2 0 1 ) .  "Y dende a l l i  adelm nte adoraban en — 
aq ue l id o lo ;  y no en traban  d en tro  d e l id o lo  donde e s ta b a , s ino  
eran  lo s  seRores p r in c ip a le o , en trando  con mucha re v e re n c ia  y 
a d o ra c ié n , lo s  zapatos q u itad o s  y la s  cabezas b a ja s . . .  (2 0 2 )
E l a u to r  Anénimo cuando h ab la  de la s  a c l la s  d ice  que 
"c u b r io n la s  con un v e lo  morado. o p ardo , ^  v e s t ia n la s  con v e s -  
t id u ra a  pardas ( . . . )  y h a c ia le s  a l  Vilahom a una e x o rta c ié n  —  
la r g a  sobre l o  que era  a q u e llo  y que se p ré te n d is  de a l l i  que 
s ir v ie s e n  muy lim p iam ente  a l  s o l y a la  Luna y a l  L u c e r o , . . .  -  
( 203) C r is té b a l de M o lin a , e l  CuzqueRo, ouando d e s c rib e  l a  -  
f ie s t a  de la  O itu a  d ice  que "h ac ian  e s ta  coremonia para echar 
la s  enferm edades d e l Cuzco. La razén  porque en es to s  r io s  se 
lavab an  eran  porque son r io s  caudalosos, y que en tien d en  van -  
a l a  mar, y para que e l lo s  l i e v a sen la s  en ferm edad es".(2 0 5 )
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B ) RITOS PROPIQIATORIOS
Entendemos por r i t o s  p ro p ic ia to r io s  todos a q u e llo e  -  
que tle n e n  como f lu a l ld a d  a p la c a r  la  i r e  de la  d lv ln ld a d  y  toj>- 
n a r fa v o ra b le  eu v o lu n ta d . S i  repaaamoa la s  paginas de la  h ie t^  
r i e  y de la  fenoneno logfa  de la  r e l lg l6 n  conatatarem os la  f r e —  
cuenoia de r i t o a  p ro p lc la to r io a  en lo e  r l t u a le s .  En G rec la  y — 
Rotaa, por poner a lgûn e jem p lo , eatoe  r i t o s  ocupaban un im portag  
te  lu g a r  ta n to  en la  v id a  e o o ia l oomo d o n ^ s tlo a .
Realmente buena p a r te  d e l r i t u a l  puede to n e r o a rë o te r  
de p ro p ic ia c l6 n , a i  l a  a c c l6 n  r i t u e l ,  o u a lq u ie ra  que sea su In ­
d o le , se r e a l iz a  con e s ta  f in a l Id a d .  E n tre  lo s  r i t o s  p ro p io ia -  . 
to r io s  p r in c ip a le s  podemos en u n era r: l a  o ra c i6 n , e l  s a c r i f ic i o ,  
la s  lu B tra c io n e a  y r i t o a  p u r i f io a to r io s  en g e n e ra l, y la s  o fre n  
daa. E n tre  a l lo s  ha y que d e s ta c a r, por su in p o r ta n c ia , e l  s a -  
o r i f i o i o .
En e l  r i t u a l  in c a io o  son tam biën numerosos lo s  r i t o s  
p ro p io ia to r io s . Aunque lo s  r i t o s  p r in c ip a le s  p r o p io ia to r io s : sa 
o r i f i c i o s  y p u r if io a c io n e a , van a s e r o b je ts  de es tu d io s  sépara  
damente, vanos a o i t a r  a lgunos te s t in o n io s  d e l r i t u a l  in o a io o .
" ( . . . )  e l  h ech ice ro  mayor que t ie n s  a cargo l a  huaoa, 
cuando se l le g a  a l  tietnpo de l a  f i e s t a ,  ( . . . )  va con sue ayudag 
tes  o s a c r is ta n s s a la  huaoa p r in c ip a l  y aaentdndose en e l  sue- 
lo  y tend iendo  la  mono iz q u ie rd a  hac ia  a l l a ,  l e  d ic e : "Ah Se— 
Pior NI (nombrando la  huaoa y haciendo aq ue l ru id o  que suelen —  
con lo s  la b io a  como chupéndolos, que es lo  que propiam ente 1 1 a - 
man m ochar): a q u i vengo y te  t r a ig o  es ta s  cocas que te  o freosu
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tua hijos y tus orlaturas; reelbêlas y no estds enojado y da—  
les vida, y salud y buenas châcaras"... (206)
"Cuando calan maloa en aquel lugar dacian que la ïie, 
rra estaba enojada, y derramaban chioha y que ma ban roi>a para - 
aplaoarlo. lenian a la lierra por eapeclal abogada de las muje, 
rea que eat4n de parte, y cuando habfan de parir, le haclan sa 
orificios". (207
"Antes de la marcha de Alonzo, el Inca, para comenzar 
la obra de la paz bajo favorables auspicios, hizo un sacrificio 
al Sol. los mexicanos asistieron, y el miarao Alonzo, sin partJL 
oipar en él, creyé poder ser testigo". (208)
F) RITOS D IY IH A I0R I05  ï  filSTERICOS
los ritos divinatorios como indican su propio nombre, 
son aquellos que tienden a conocer los designios que los dio—  
ses tienen para el porvenir.
la divinaci6n, en sus multiples formas,ooupo un lugar 
muy importante en las religiones antiguas. En Gracia y Roma se 
desarrollô en alto grado e incluse adquiriô un carâcter sis te— 
mitioo.
la cultura y religion incaica, como se desprende de — 
todo lo haata aqui dicho, ara especialmente propicio para el - 
cultive y germinaci6n da todo este tipo de accionea rituales y 
practices mdgicas. las fuentes incaicas nos ofrecen abundante 
acopio de datoa sobre este terne.
Dice Metraux al respecte que "Ko se cunplla ningàn —  
acte importante sin acudir previamente a ritos adivinatorios. -
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la adlvlnaol6n tenia tambiën valor judioial. (...) la mde espeo 
tacular de laa consultas era aquelle en que los muertos eran 
Invocados en las llamas de un brasero.
Mlentras que para los particulares se llmitaban los 
adlvlnos a observer la marcha de las araRas, la dlsposlcl6n de 
hojas de coca o el trayecto de la saliva sobre sus dedos, ouàn 
do estaba en juego la suerte del sstado, consultaban las entra 
Ras da animales sacriflcados. Tambi4n sopiaba# por la trdquea 
para llenar los pulmones da aire y leer el parvenir en el tra- 
zado de las venas. Finalmente, segûn que el numéro de granos — 
de maiz o de guijarros en un menton fuera por par o impar se - 
sacaban oonclusiones favorables o desfavorables" (209)
Juan de Santa Cruz Pachaouti nos ouenta que los gen^ 
raies de Atahualpa antes del enfrentamiento con Huascar —  
efectuaban el aigulente rite adivinatoriot "Y estando assi, - 
a media noche, les enslende fuego ohalleoohima y Quiaquis ensl 
ma de sus manos esquierdas, con vn pedaço de çebo, y poniendo 
dos boltos de cebo, al uno en lugar del campo de Guascarynga, 
y al otro en lugar del campo de Ataoguallpaynga muy poquito; y 
assi, dizen que el de Guascar ordlendo tan alto se apega muy - 
presto, y el de Ataoguallpaynga comiença a arder bien. Y enton 
ces el Colcochima y Quisquis les canta el haylli de quiohu, - 
dando a enteder a sus soldados que hablan de suceder muy bien". 
(210)
Un rito inoaioo importante de adivinacidn era el —  
rito de la Calpa. Kormalmente iba precedido o seguido de sa—  
orificios. Consistia en "leer" los livianos o bofes de un ani­
681
-  133 -
mal despuëa da soplarloa con aire. Se hacia eapeclalmente antea 
de salir a la guerra y para ver si loa dioses estaban o no - 
conformes con un datermlnado sucesor del Inga: "A la aaz6n - 
quel Inga Viracocha dejaba el Cuzco. Aatoyguaraca y Tomaygua- 
raca partieron de Ichopampa, haciendo prlmero sus sacrificios 
y soplando los livianos de un animal, a quellos llaman calpa." 
(211). "El inga mandé juntar mucha gente de guerra, y hechos - 
au saorificios y calpa, (...) nombro por oapitanes..." (212).
"Y para ello mando que se hiciese la cremonia de la calpa, la 
cual fue a hacar Cuxitopa Yupangui, a quien ya Guayna Câpac - 
habla nombredo por mayordomo mayor del Sol, y hecha la prime­
ra calpa, hall6 que no le sucederia bien a Ninan Cuyoche". - 
(213)
El autor Anénimo cuando habla de las diferentes ola 
ses de ministres de la religiôn incaica dice que "La segunda 
diferenoia de ministres eran los que Servian de adivinar los 
caScs venideros, o los présentes pero muy remotos del lugar 
donda estaban, que comunmente se llamaban huatue, este es, - 
adivinos. (...) Las divinaciones que hacian era, o por el vue 
lo de las avas, o por los intestines de los sacrificios, o - 
por suerte que echaban, o por la conteiiiplacién de las astre—  
lias y de sus constelaclones, o por las respuestas que daban 
los oréculos. (214)
Arriaga en el capitule que dedica a les "ministres 
de la idolatria" enuraera diferentes closes de adivinos: adivj. 
no por naices (aocyac); adivino por los molledos de loa bra—
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zoa (rapiac); adivino por loo plea da unaa araRas (pacharioue); 
adivino por aueRoe (noscoc), adivino por ouyaa (hocarlcuo). -
(215)
Tambian Criatébal da Molina, el CuzqueRo cuando ha— 
bla da loa heohiceroa distingue diverses ritos divinatorios.
(216)
Henri Pavre nos habla de un rito adivinatorio para — 
determiner los ushnu. as decir, los lugares privilegiadoa en - 
los que los dioses consienten an aer invocados. Se préctioa - 
todavia continua Pavre, en loa Andes centrales con ayuda da - 
un cuohillo o de una jabullna. Segiin la leyenda, Cuzco habia - 
side fundsda en el lugar an el qua se fijé en el suelo el bor- 
don de oro que habia lanzado Manoo Capac desde la cima de Hua- 
nacauri. (217)
No queremos seguir acumulando testimonies sobre los 
ritos divinatorios, pare si creemos conveniente aludlr a dos — 
fenomenos muy vinculados con la divinacién que gp^reoen tam- 
bién abundantemente an la fenomenolégia religiose de los inoaa. 
Nos referimos a los ordculos y a los presagios.
"Estos or^culos estaban esparcidos a todo lo largo - 
del Peru, a veces an un enorme santurario artificial, como el 
de Pachaoamac en el Valle del Lurin al Sur de Lima, a veces an 
el m^s importante entorno natural como el de Apurimac. Sub - 
respuestas eran usualmente aseqùibles s6lo an determinados pé­
riodes fijos da tiempo, sin duda coordinados con las festivida 
des estacionaleu. (...) En los antiguos y conocidos vallea de 
la costa, tales como Çacasmayo y Riraac (Lima), existian fame—
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008 oréoulos, pero nlnguno de elloe superaba a Pachacamao en - 
venerabllidad, Influencia o rlqueza.*' (218)
En au aspeoto intertribal el oulto de Pachacamac era 
tipioamente oracular, Caracas y gobarnadores enviaban sus con­
sultas referentes a cosechaa amenazadas, enfermedadaa e inunda 
clones y ofrecian al dios régales a cambio" (219)
Asomémosno un momento a las Crénicas para espigar al 
gunos testimonies sobre el fenémeno oracular en la religiôn de 
les incas,
Cieza de Leôn trata de los principales orâculos del 
Imperio. (220). Hagamos un reaumen. Para Cieza, despuôs, del - 
templo de Curioaucha, el prâculo, segundo en importanoia, era 
el cerro de Guanacaure con su idolo "Y habia en este cerro an- 
tiguamente orôculo por donde el Demonio maldito hablaba"...
El tercer orâculo y guaca de los Incas era el templo 
de Vilcanota, bien nombrado de estes reines y adonde, permi- 
tiôndolo nuestro Dios y SeHor, el Demonio tuvo grandes tiempos 
poder grande y hablaba por boca de los falsos sacerdotes que - 
para servicio de los idoles an ôl estaban. Y estaba este templo 
de Vilcanota poco mds de veinto léguas del Cuzco, junto al —  
pueblo de Chungara".
El cua*o orâculo era la guaca de Aconcagua, pegado 
con la provinsia de Hatun Cana.
Otros oréculos eran el de Coropuna, en la provincia 
de Condesuyo; el de Aparahua, "en donde por el tronçon de un 
ôrbol reapondia el orâculo"; el de Paohacama y otros muchos.
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I  Atahualpa "... volviô a verse con los espaHolea a
I  ~
I  jamaroa, y en el oamino, en la provincia de Guamachuco mandé
j quemar una huaca y idolatria muy principal donde el demonio
j daba respuestas, porque dijo alii a los hechlceros que la -
Servian que Atabalipa habla de ser vencido de los oristianos" 
(221)
! "Otros (visitadores) inviaba a castigar algunos oa—
SOB particulares; a este llamaban turipasac, que quiere decir 
declarador, y este hacia declaraoiôn de todo lo que le era - 
denunciado con grandee maFias y ardiles para saber la verdad,- 
especialmente si era caso grave, que tocase al inga o mujeres 
i suyas o del Sol. Si no podia averiguallc, el ûltimo remedio -
i era consultallo con los guacas y hacer sacrificios que se le u
aclaraoe el caso". (222)
! Para terminer, vamos a oitar también algén testimo—
nio relacionado con los presagios. Loque Yupanqul, recien na- 
cido, rompe la pierna de une pedrada a un jéven descendiente 
j da Alcaviza "del cual caso loa agoreros dijeron quo los que
deacendiesen de eats Loque Yupanqui serfan grandes aeflores".
! (223)
"(...) los se (lores del Cuzco hicieron muchos y muy 
. grandes sacrificios (...) en especial en la casa del sol, do
i  fueron sacrificadoa gran suma de ganados, ovajas, corderas e
' venadoB (...) ecepto zorras, porque con las tales tienen -
odio e mal querencia, quo si las van cuando an estas fiestas 
! semejantes estân loa que ansi entienden an hacer estos sacr^
I fioios, lo ti etc por mal aguero". (224)
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Doa palabras raspocto a los ritos mistérloos. Como 
su miaoa palabra evoca lo ouracteristica fundamental de este 
tipo de ritos en su oarâoter arcane y secreto. Es lôgico pen 
sar que muchos de los ritos de misterios han permanecido en 
el mâs impenetrable ocultamiento, no habiendo trascendido a 
las generaciones futuras, y por lo mismo a los tiempos moder 
nos, a pesar de las investigacionea realizadas en este campo.
El acto esencial y fundamental del que derivati es—  
tos ritos era la inioiaciôn, o sea, la revelacién a un grupo 
limitado de oreyentes, de uno o mâs secretos, que permanecian 
oculto a los profanes.
Sin duda alguna, que este tipo de ritos se daba en 
la religiôn inoaica. Nos lieva a esta afirraaciôn la propia - 
idioslnorasia del universe religiose de los habitantes del - 
Tahuantlnsuyo que en su momento expusimos con la suficiente 
amplitud. Y adamas, es patente, como despuôs tendremos oca—  
siôn de exponer, la importanoia que los ritos de iniciacion 
tienen en la religiôn incaica. Por otra parte es logico pre- 
aumir que en las instituciones incaicas de los amautaa, de 
loa qui-pucamayos y de las ocllas se practicaron los ritos 
mistôrioos.
"En cuanto a la revelaciôn de los misterios... pue 
de deduciroe de algunos informes fidedignos que tenian un — 
triple objeto, a saber, la representaciôn, en forma de drama 
sagrado, de un episodio o mito de la divinidad corraspondien 
te; la exposiciôn del destine del aima humana despuôs de la 
muer te, y, oomo consecuencia de esto, una enseîïanza, mènes -
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eacolâutioa y moral que prâctica, aoerca del inflemo. En gene 
ral predominaba, en la mistica de la antigüedad la Idea de la 
neoesidad que tiene el hombre de aproximarae lo mâe que pueda 
a la divinidad tendiendo a asemejarae a alla. De esta idea - 
nacian ciortos ritos, oomo la h<mofagia del oulto a Dionisio, 
(...) asi como la oelebraciôn de oiertos banquetas... y tam- 
biôn laa danzao y orgiasmas bâquioos." (225).
G) RITOS lE TRAHSITO
los ritos de transioiôn son una prueba inôquivooa —  
del talante ritual de la existencia humana, la vida humana es 
una trama de aconteceres fluyentes, mutantes. Mediants el ri— 
to el hombre intenta preserver, protéger y defender los tran­
ces significativos y transcedentes de su existencia. En la - 
sacralizaciôn ritual el hombre intenta apropiarse las fuerzas 
numinosas y participer en la acciôn de los dioses.
Van Gennap llama a los ritos de trânsito "rites de 
passage" (226) Segûn Gennap, el hombre eatâ "obligado a some- 
terse, desde el dfa de su nacimiento al de su muerte, a oere- 
monias diversas, en formas semejantes a un mecanismo". (...) 
"Para los grupos, como para los individuoe, vivir es, s in in- 
terrupoiôn, desagregarse y agregarse, oarabiar de estado y de 
forma, morir y renacar". (227)
En torno a los temas de la muerte y la vida se de^ 
pliegan prâcticamente todos los ritos de transioiôn o de - 
"Passage". Toda la raalidad césmica apareoe ante la conoien- 
cia del hombre atravesado por esos dos estremecedores aoontg
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oimientos. Vida y muarta estan présentes a la experlencla hu­
mana oomo dos realldades mistôrloamente abrazadas o Interde—  
pendlentes, en la fenomenologfa de la religiôn. Hasta tal —  
punto es asi que en ooaaiones serâ preoiso morir para conser- 
var la vida.
"Tanto en el hombre oomo en la naturaleza son visi­
bles los mismos procesos de deoadenoia y regeneraciôn; un —  
perpetuo morir para renaoer, de donde surge la idea de un es- 
piritu que nunoa muere présente en todas las cosas; el clan - 
se oonvierte en un ciolo continue de existencia comparable a 
la sucesiôn de las estaoiones: nacimiento, vida, muerte y re- 
naoimlento. Estos acontecimientos seRalan la ocasiôn para e 
cutar los ritos de transiciôn". (228)
Los ritos de transiciôn son muy numerosos, pues son 
multiples las situaoiones de cambio de todo tipo que jalonan 
la existencia humana y la misma realidad côsmica. Hay ritos - 
para el paso da un lugar a otro: territorio extraRo, umbra1 - 
o puerta de la casa, muralla, pôrtico, atrio, etc... Hay ri—  
tos para el trânsito de un estado a otro de vida : nacimiento, 
matrimonio, viudez, muerte, pubertad. Hay ritos tambiôn para 
el cambio de oondiclôn social, para la enfermedad y convale—  
cenoia, para el prinoipio y fin de un viaje, para el comienzo 
de la guerra y final de la paz, etc.
Siguiendo nuestra linea de sintesis nos vamos a de- 
tener solamente en los ritoa de transiciôn mas notables. ,Aiel 
ritual incaioo.
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a) Ritoa del nacimiento.
El nacimiento ee el primer rito de transiciôn y el - 
origen da todos los demâs. Es el paso del no ser al ser, de —  
la nada a la existencia.
"Pero al nacimiento no es un comienzo complète, es - 
simple trânsito, ya que nada comienza eu absoluto. Nacer es -' 
renaoer. Poreso la muerte y el nacimiento estân unidos. El na­
cimiento y  la muerte son retornos, cambios de una vida oonetan 
te que cambia y fluye" (229)
Los ritoa del nacimiento son a menudo los mismos que 
las coBtumbres funerarias (Yen üennep) (230)
La apariciôn del poder en el nacimiento revola la —  
fiierza numinosa ante la que el hombre responde ritualmente.
Segûn Van Gennep loa ritos de transiciôn oomprenden 
très momentos: de separaciôn, de margen y de agregaclôn. En el 
nacimiento estos momentos estân expreaados con diferentes ri­
tes, a saber, la resecciôn del cordôn umbilical; los apotropoi 
C O S ,  ligadura del ombligo... la imposiciôn dsl nombre.
a-1.- Ritoa en el parte.
Entre los incas los ritos del nacimiento comenzaban 
desde el momento del parte.
"Cuando estaban de parto las mujeres, sollan sus ma- 
ridos ayunar, y algunas veces tambiôn allas: y ellas se oonfe- 
saban y hacian oraciôn a las guacas, para que el parto saliese 
a luz". (231) A este respecte nos dice Arriaga que "Cuando la 
mujer esté de parto suelen llamar a los hechicoros para que -
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haga aacrlflclo a la Conopa que tiene como propia suya la mu­
jer y se la ponga. encima de los pechos y la traiga sobre - 
ell00 para qua tenga buen parto; en algunam partes en esta - 
misma ocasiôn invocan a la Luna que es lo mismo que hacian —  
los romanos invocôndola debajo del nombre de Lucina". (232)
a-2.- Ritoa en el dia de nacimiento.
"El dia del nacimiento se tiraba el agua con la que 
30 habla lavado al niHo en un hoyo abierto en la tiarra en - 
presencia de uno de los sacerdotes menores o un adivino, que 
pronunciaba palabras oobalisticas sobre la oabeza del recien- 
naoido con el fin de oonjurar toda influencia malôfioa en el 
futuro" (233)
Crlatôbal de Molina, El CuzqueRo, dice que "El nyus 
cay era que cuando paria la mujer, el ouarto dia ponian las - 
criatiiras an In cuna, que llamaban quiras, y en esto dia lla­
maban a los tioa y pariantes para que lo viesan, y vanidos, - 
bebian aquel dia, paro no porque hiciesen otra ceramonia nln- 
guna" (234)
Tambiôn Sarmiento de Oamboa habla del ayuscay "ques 
cuando nace al infante, y que beben cuatro o cinco dias - 
arreo". (235)
a-3.- Ritos de deformaciôn cranaal.
Otro de los ritos que realizaban loa incas en el - 
nacimiento ara la deformaciôn cranaal: "Osaban algunaa naoio— 
nés an naciendo lu criatura, formarla la cabeza an diferentes
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figuras con mucha suporsticiones, y tanto rigor que algunos - 
nlHos morian del dolor... (236)
a-4.- Ritos del porte de oaballo y de uftas.
Louis Baudin nos habla del rito "del corte de oabe- 
1108 y de uFlas" considerândolos la primera ceremonia soloone. 
"Al llegar a una edad variable segûn las régiones, entre oin- 
co y doce ados, el nlRo es motive de una ceremonia solanne. La 
familia se reûne y elige al padrtno, que procédé al primer - 
corte de los oabellos y las uRas. Provisto de un trozo de Si­
lex, éate comienza la operaciûn y pasa en seguida el instru—  
mento a los otros mierabros de la familia, quienes la oonsti—  
tuian, loa cabellos y uRas son conservados con precauciones 
para evitar, que un tercero trata de adquirir influencia sobre 
el niRo apoderûndose de elles" (237)
8-5.- Ritos eepecieleB pera nacimientoe singulares.
Dentro del ritual incaioo del nacimiento. los Incas 
tenian ritos especiales para aquellos nacimientos que presen- 
taban alguna singularided o anomelfas.
"Cuando nacen dos de un parto (...) lo tienen por - 
cosa sacrflegs y abominable, y aunque dicen que el uno es 
bijo del Rayo, haeen grande peniteneia, como si hubiesen be—  
oho un gran pecado. Lo ordinerio es ayunar mucboa dfas, asf 
el padre como la madré (...) en otras asl el padre como la 
medren se ecban de un lado, céda uno de por sf. y estôn cinco 
dfas sia menearse de aquel lado, el un pie encogido, y debajo
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de le corva ponen un pallar o baba, basta que con el sudor em- 
pleza a brotar, y otros cinco dfas se vuelven del otro lado —  
de la misma mènera, y este tiempo ayunan al modo dicho. Acaba
da esta peniteneia los pariantes cazan un venodo y, desollân-
dole, hacen una como polio del pellejo y debajo del pasean a 
loa penitentes con unas soguillss al cuello, les cuales traen
despuôs por muchos dfas." (238)
"Cuando nace alguna criatura de pies, que llaman cha­
pes, tienen tambiôn les mismas abusiones"... (2 3 9)
a-6.- Ritos de Imposiciôn de nombres.
Iras el nacimiento los incas celebraban tambiôn algu­
nos ritos importantes que estaban profundamente relacionados 
con le apariciôn del nuevo ser bumano. Uno de elles era la - 
imposiciôn de nombre.
"El padre de familia imponia el nombre al niHo con - 
algunes formalidades que no conocemos perfectamente. En las - 
provincias del Sur y en Cuzco, el niho era destetado a los - 
dos ahos y despuôs bautizado. Toda le familia asistia a la - 
ceremonia, y uno de loa pariantes, a titulo de padrino, cort£
ba un meobôn de pelc al niHo con un cuchillo de piedra; to­
dos hacian otro tanto basta dejarlo oompletemente peledo. A - 
continueciôn, el padrino le imponia un nombre, y todos los 
testigos le hacian un régale." (240)
"En poner los nombres a los bijos tienen tambiôn gran­
des supersticiones muchos de loe indlos, y cas! todos les —  
principales tienen los nombres de algunas de sus huscas, y su_e
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len hacer grandes fiestas cuando les ponen este nombre, que - 
llaman baptizalle otra vez, o ponelle nombre". (241)
"Cuando son los bljos o hijas ya grandecillas, como de 
cuatro o cinco sHos, los trasquilan la primera vez con grande 
supersticiôn, convidando la parentela, especialmente a los Me­
sas (cuKedos) y Cacas (tios); para este efeto, eyudando y ha—  
ciendo fiesta a la huaca, a la cual tambiôn suelen ofrecer el 
niRo recien nacido, (...) y suelen en esta ocasiôn mudarle al 
nombre, (...) y ponerle el de la huaca o malquis..." (2 4 2)
"El rutuchico ers cuando la criatrua llegaba a un aHo, 
ora fuese hombre, ora mujer; le daban el nombre que habla de - 
tener hasta que fusse de edad; si era hombre cuando lo armaban 
cebellero y le daban la huarsca, entonces les deban los nom­
bres que habian de tener hasta la muerte; y si era mujer, —  
cuando le venla la pi'imera flor, le daban el nombre que hablan 
de tener para siempre; y asl cuuipliendo el aHo, la criatura - 
que trasquil ban, y para haberla de trasquiler llamaban al tic 
môs elîegedo, y este le cortabe el primer cabello y ofrecie pa 
ra la criatrua, y por este orden iban hasta que los parlantes 
hacian la ofrends; y despuôs la hacian los amigos de los pa­
dres; y bebian este dfe y el tio môs principal le daba el nom­
bre que hebia de tener hasta que fuese de edad comc dicho es". 
(243)
Marmontel nos ofrece une descripciôn muy novelada so­
bre les fiestas y ceremonlas que realizaban los inces con mot! 
vo del nacimiento. Segôn ôl, "FI primero de los Inces, funda- 
dor del Cuzco, habfa instituido, en honor del sol, cuatro fies 
tes que respondian e las cuatro estaclones del büo; pero elles
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recordeben a los hombres motives més interesantea; el Hecimlen 
to, el Matrimonio, la Paternided y la muerte". (244)
James, (245), eporte une eerie de dates muy interesan 
tes sobre el rito del nacimiento. De su exposiciôn vamos a - 
extraer algunos pôrrefos que ilustrerôn grandemente nuestro - 
terne.
"Este rito, segôn James, responde a una coop]icada - 
teorfa de la generaciôn y del estatuto social, que es preoiso 
explicar de algôn modo. Se han sugerido freacuentemente que - 
los pueblos primitives ignoran les hechos fisiolôgicos de la 
paternidad, ya que entre ciertas tribus, como los eruntas, se 
créé comônmente que una mujer concibe porque un espfritu en—  
tra en elle al peser por ub lugar sagrado donde siente por - 
vez primera que estô emberazada. En consecuencia, a] nacer —  
el niHo, ôste es considerado como reencarnaciôn de uno de los 
antepasados relacionados con aquel lugar.
Los melanesios creen que el trato carnal es el medio 
para abrir el camino a los espfritus y que estos entran en la 
mujer para dar origen e un niRo,pero al parecer no se conocon 
les propiedades fecundantes del semen. Este explica que en el 
principle la primera mujer concibiera sin un companero mascu­
line, como frecuentemente afirman los mites, bastando para —  
que perdiera su virginidad cualquier incidente como la coida 
de le Iluvia. Una vez despejada la entrada, el resto sigue 
por sf mismo. En consecuencia, si bien se admite que el em—  
barono es posible sin trato cernai, le rupture del himen se con
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sidéra esencial para la maternidad, pues de otro modo los su- 
tiles espfritus no podrfan entrer en el lîtero. Cuando nace el 
nino es deber del esposo protegerlo y cuidarlo môs bien en —  
calidad de guardian y amigo benévolo, no como padre, puesto - 
que no tuvo parte en su procreaciôn... (246)
"Sea cual fuera la forma exacte de le creencia en un 
caso determinado, el becho de que el niRo entre en este mundo 
desde el "môs allé" lo oonvierte en algo sagrado, en objeto - 
de veneraoiôn rituel para todos lo que tengan releciôn inme—
diets con su nacimiento. La madré, que es el principal agente, 
queda sometida a tabdaf desde loa primeros momentos del embara 
zo hasta que el niHo es destetado, cuya principal finalidad - 
es evitar oiertos contactes, que entraHarfan un peligro sobr_e 
natural, reincorporarlos, madré e hijo, a la socieded. Pero - 
tambiôn el marido ba de someterse a unas restriociones simila 
res; en algunos casos ba de acostarse al tiempo del naoimien- 
to, mientres que le mujer sigue en sus quehacereâ habituales. 
Esta construmbre, llamada couvsde, es claramente une inatitu- 
ciôn ritual" (2 4 7)
De los textes que acabamos de citer, aaf oomo de - 
otros dates que aporta el mismo James, se deduce que le con—  
oepciôn tiene un origen extrahumano, sobrenatural, y, por con 
aigulente, que el niHo recien nacido es algo sagrado. Este - 
carôcter sacral del nacimiento explica todo el movimiento ri­
tual que emerge en torno a tal acontecimientp.
Le presentaciôn del niRo a los dioses, totems o espi-
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rltUB, Is imposiciôn de nombre, el confinsmiento de le msdre, 
una serie de lustraciones, purificeciones, etc... son otros - 
tantes aspeotos del rito del nacimiento a loa que hace alu- 
siôn el oitado autor.
b) Ritôa de Iniciaciôn.
Los ritos de iniceclôn suponen un trônsito hacia una - 
etapB de le vida madura y môs plena en todos los ômbitos de - 
la existencia humana. Iniciarse es alcanzar un nuevo estado - 
sociorellgioso, adquirir unos privilégies, asurair unas respon 
sabilidades, oonseguir la edultez en la socieded.
El logro de tel situaciôn impone una dura ascesis y —  
una delicada catarais e todos los que se inician. Tambiôn en 
los ritos de iniciaciôn los momentos del proceso rituel: sepa 
reoiôn, marginaciôn y egregeciôn tienen su cumplimiento.
"En primer lugar, hay que renunciar a les cosas de ni­
Ho mediante unos "ritos de separaciôn" que normalmente inclu- 
yen en el ayuno, pruebas de resistencie u ordalies, la fiir- 
cuncisiôn ( a veces la subincisiôn) y un prolongado période - 
de aislamiento, sparte de las lustraciones y numerosos tabiis". 
(248)
Los ritos de iniciaciôn tenian entre loa incas una - 
gren importanoia. Los cronietas cuzquenos nerran con ampli­
tud y profusiôn de datoa las ceremonias y fiestas que tenian 
lugar en el Tahuantlnsuyo, con motive de taies acontecimien- 
tos. Habia ritos de iniciaciôn diferentes para los mancebos 
y para las doncellas, pero los de los verones se celebraban
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con mueho mayor eolemnlded.
b-1.- altos de iniciaciôn de los manceboe Incaa «
Los ritos de iniciaciôn para los incas verones tenian 
como finalidad "armarlos caballeros y "hecerlos orejones". - 
Cieza de Leôn relata las ceremonies de estes acontecimientos, 
y remonta au origen al mito de los Hermanos Ayar, cuando —  
Ayar Cachi, antes de convertirse en piedra, le dice a sue —  
hermanos en Guanacaure lo que han de hacer, "para los mance—  
bos ser armados caballeros y ser tenidos por nobles" (249)
Betanzos nos dice "... Como loe Yupanqui constituyô - 
y ordenô le crden que se habfa de tener en el hacer de los —  
orejones, y los ayunos, cerimonias e sacrificios que en el 
tal ordensr se hablan de hacer, constituyendo en este tiempo 
que esto se hiciese, unot fiesta al sol, la cual fiesta y or—  
denamiento de orejones llamô y nombrô Raymi". (250)
Este rito de iniciaciôn, comôn a otros grupos triba­
les de la sierra, fuô refortnado por Pachecuti pars oonvertir- 
lo en el corazôn ceremonial del nuevo estado. Ere atribuido - 
a Manco Cepeo y el huaca central en la ceremonia ers el feti­
che guerrero y antepasado Huanacauri. La fiesta ooupaba buena 
parte del mes de diciembre, que era conocido como Capec Raimi 
El rito especlfico que seHalebe el punto culminante de la —  
fiesta era conocido como huorachicoy (celeoraciôn de loa pa—  
lietes o taparrabos - breechcloth), se inclufa tambiôn el to—  
cochicoy, la perforaciôn de las orejas y la inserciôn de los 
anillos de oro y plata a loe orejones o pakayac. (251)
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les ceremonies ersn, el mismo tiempo, entrsda en la vi 
rilidad y una prueba de resistencie, espiritu guerrero y cono- 
cimientos tribales. (2 5 2)
Es importante subreyar que los ritos incaicos de ini­
ciaciôn eran un motive de diferenoiaciôn social entre los jô- 
venes del Tahuantlnsuyo, pues solamente tenian acceso a tales 
ritos los hijos de la nobleza incaica.
"Los ritos de iniciaciôn, a los que los jôvenes aris- 
tôcratas se sometfan a la pubertad, contribuien tambiôn a dis 
tinguirlos de sus coetôneos, para quienes el paso de la infan 
cia a la edad adulte no estaba marcado por nlnguns ceremonia 
importante (...)
La iniciaciôn se llamabe huarachlcoy, de huara, nom—  
bre del taparrabos masculine que reclbian solemnemente loa no 
vicies si final del ciclo rituel. Llevaba conslgo una serie - 
de ectos puramente rellgiosos taies como sacrifIclos a las 
huscas, procesiones y danzas ante los idoles, elternando con 
pruebas de carôcter aimbôlico o môgico, taies como azotamien- 
tos, carreras y demos'treciones de velentfa y resistencie". 
(253)
En cuanto a le edad que habfan de tener los jôvenes - 
inces para ecceder a los ritos de iniciaciôn discrepan los —  
cronistaa;
"Al poner las hueras o paKetes cuando son de ocho o - 
diez ados, suelen tener casi les mismas supersticiones, y se 
ha hallado tanto en este particular, como dicen que usaban —
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antiguamente aacrlfloando al Lucero, a quien en esta provincia 
llaman Huarac, y quiza a eato alude el nombre de huaras".(254) 
"La ordeu que eatoe Ingas tenian en horsdar laa ore­
jas a sun hijos era esta : que très o cuatro meses antes que se 
las horadasen, cada dia sa juntaban gran cantidad de muohachos 
de catorce aîios arriba y habian de partir del Cuzco oorrlendo 
con gran grito y regocijo, y habian de subir sin descansar, 
unas sierras altas..." (285)
"Y despué8 de esto, (...) Vno muchicimos moços de - 
diez y siete o diez y ocho aflos para meter en numéro de los ba 
rones y soldudos, y los acordaron para dar caloones blancos; 
y asl hico Vna trasa que corriesen a un cerro mâs alto y le- 
jos..." (256)
Segi'm Cristébal de Molina, el CuzqueRo, la fiesta del 
huaroohico, Capao Raymi en el Cuzco, se anticipaba dos meses en 
las p ro v in c ia s  de Orco y de Ayamarca.
"Al mes de Setiarabre llamaban Omac Rayhi; llamâbanle 
asi porque los Indies de Orco, que es dos léguas del Cuzco, - 
hacian la fiesta del huarachioo, que es cuando armaban caballe 
ro a los mancebos y les horsdaban las orejas"... (257)
"A l mes de Octubre llam aban Ayamar-ca raym i. Liaméba­
se a s l porque lo s  In d io s  d e l pueblo de Ayamarca hac ian  la  fie_3 
ta  d e l huarac h ice, y horadaban la s  o re ja s , y armaban C a b a lle ­
ro s , a su uso, a lo s  mozos de a q u e l puablo ( . . . ) ,  y en e l  Cuz­
co en tend ian  en hacer gran c a n tid a d  chioha para la  f ie s t a  que 
se habla  de h a c e r, llam ada Capaz Raymi (Gran f ie s t a )  (...) y - 
lo a  mozos que se habian  de arm ar c a b a lle ro s  iban  a la  huaoa -
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llamada Huanacauri a ofrecorla aacrificioa, y a pedirle licen­
cia para armarae caballeros, como a su huaca principal'*... —  
(258)
"Al mes de Noviembre, llamaban Capac Raymi, que quiere 
decir fiesta del SoFlor Inca. Era una de las fiestas aefialadas 
del aile de las très fiestas principales que elles hacian. En; 
aquel dicho armaban caballeros y les horadaban las orejas, y - 
daban bragas"... (259)
Criatôbal de Molina, el CuzqueRo, describe detallada—  
mente la fiesta de Capac Raymi. (260). En esta importante fie^ 
ta incaica tenian lugar los ritos de iniciaciôn mâs relevantes 
del imperio del Tahuantlnsuyo. Para hacerrios una idea del com- 
plejo rito iniciâtico de los incas, vamos a hacer una sintesis 
de la fiesta de Capac Raymi.
La fiesta se inlciaba con una aerie de aotos préparato 
rios uno de indcle puramente material, como la preparaciôn —  
del calzado, de las huaracas u hondas, de las camisetas, man­
tas y liantes especiales; otros de carâoter espiritual oomo —  
ayunos y continencia sexual. "Estos vestidos se ha de poner —  
el que fuera inca y ha de ayunar el tiempo establecido, que —  
es un mes, y a este ayuno llaman zaziy, el cual se hace en un 
aposento del palacio real sin ver lumbre ni tener ayuntaraien—  
to con mujer! " (261)
Una vez toi’uiinado el periodo préparatorio los oandi- 
datos eran lievados a la plaza pûblica para ser presentados —  
al aaperador inca, a las huaoas y a loa malquis, antepasados -
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momlficadoas "Y los que se liabian de armar oaballeros loa trag 
quilaban y aoabados de trasquilar, se vestiân las ropas ya di 
ohaa... (262)
(•••) y los que se habian de armar oaballeros se le 
vantabon e iban por su orden haciendo la mocha, que es a mane, 
ra de adoraciôn a las dichas huacas." (263) Ooncluida la ado­
ra ci 6n eran llevados en procesiôn al pié del Huanacauri, don­
de dornian esa noche. Al dia aigulente subian al Huanacauri - 
oraban, sacrificaban y recibian la huaraca, honda osracteris- 
tica de los guerreros incas, con la que eran azotados" (...) 
y en acabando de duries los huaracas los decian ael: "Ya nues 
tro padre Huanacari oa ha dado huaracas de valientes; y sal—  
vos vivid como honrada gente". (...) y all£ los tios, padres 
y curacas, con loa huaracas que les habian dado, en nombre de 
las huaoa3, les azotaban en los brazos y piernas, diciendos - 
"se valiente, como yo lo ha sido, y hombre de bien y estas —  
gracias que yo tango las recibas tu, para que mi imitas" —  
(264)
Loa "iniciandos" vuelven al Cuzco donde son recibi- 
doa por todos los ayllos que portas el napa y el santur peu- 
car, "insignia del HeHer". De nuevo se congregan en la plaza, 
reitoran la adoraciôn de las huacaa, recibeii nuevos azotes y 
cooitaban un cantar llamado huari.
Despuôs de algunos dias de descanso, iban otra —  
vez a la plaza y vestido con ropas especiales, acompaRados —  
de los jôvenes nubiles, con jarras de chioha, marchaban al —
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monte Anahuarque, donde tenia lugar una carrera de descanso - 
para apoderarae de la chicha que portaban las doncellas. - 
"(...) y asi iban caminando hasta llegar al cerro llamado - 
Anahuarque, que serâ dos léguas del Cuzco, a dar a la huaca - 
que en lo alto del cerro estaba (...) La razôn porqué iban de 
esta huaca a hacer de este sacrificio, era poner este dia se 
habian de probar a correr quien mas corriese, porque hacian —  
esta ceremonia." (265)
Retornan de nuevo al Cuzco. En la plaza se repiten 
los rituales. Al dia siguiente se ponen en camino hacia el ce 
rro Yavira, donde también subira el Inca. Alli tras el sacri­
ficio de los cinco corderos tienen lugar la entrega de atribu 
tos: "Y acabando de quemar el dicho sacrificio, el huacaoama- 
yoc, que ora el sacerdote, daba a cada uno de loa mancebos - 
imoa paletes que llaman huarayaros, camisetas coloradus con - 
unaa listas blancas: (...) Débaies unas orejeras de oro...y - 
unas diademas de plumas... y unas patenas de plata y otras de 
oro... (266)
Tras varies dias en loa que se reitoran similares - 
ceremonias van a purificarse a la fuente de Calixpuquio "(...) 
todos los que se habian armado oaballeros, se iban a banar a 
una fuente llamada Calixpuquio, que esta de très de la forta- 
leza del Cuzco, casi un cuarto de légua, a donde se quitaban 
aquellas vestiduras con <iue se habian armado caballeros; y - 
se vestian otras..." (267)
Despué8 de las ceremonias de Calixpuquio volvinn - 
al Cuzco donde reoibian de manos de un tio las armas y los -
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deinâs parientes le ofrecian ragaloB. "(...) y les ofrecian el 
tio mas principal una rodela, una honda y una porra, para que 
con que fuese a la guerra y luego los demâs parientes y caci­
ques les ofrecian ropa, ganado, oro, plata y otras cosas dif^ 
rentes, que siempre venia a quedar rentediado y rioo". (268)
"Y a loa veinto y dos dfas del dicho mes, sacaban - 
™ los dichos cuballeros a las châcaras y otras en sus casas, 
y les horadaban las orejas, que era la postrera ceremonia —  
que hacian en armarlos caballeros" (269)
Terminaba la fiesta de Capac Raymi con sacrificios 
"por todas las naoiones, para que multiplicarse las gentes y 
todas las cosas fuesen prospéras". (270) Despuâe de grandes - 
fiestas ténia lugar la ûltima prueba que era una danza salva- 
Je de batalla. Los armados caballeros luchaban en la plaza en 
tre si, los de Ananouzoo contra los de Hurincuzco. "Llamaban 
a esto chocano; hacian esto, para que fuesen conocidos los de 
mâs fuerzas y mâs valientes, ..." (271)
Ponia broche de oro a la fiesta la danza-prooesiôn 
que comenzaba en el Oarichacha y terminaba, como una serpien- 
te que se va enroscando, en la plaza, alrededor del Inca Empe 
rador.
Durante les dfas del Capac Raymi la ciudad estaba - 
cerrada a todo trâfioo de personas. Sélo al final se permitfa 
la entrada a los curacas de las provincias para participer en 
la fiesta y hacer Juramento de fidelidad al emperador.
"Instituyô esta fiesta Manco Capac, las cuales ce­
remonies hizo hacer a SincJii Roch, ou hijo". (672)
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b—2.- Rltoa de Inlclaclon da las donee11aa Incaa.
Iios rltoa de inloiaoi6n da laa doncallas incaa tenian 
lu;?ar en el "... peruvlano qulcuohicoy (fiesta de la primera - 
menstruaclôn), les rltoa de pubartad de la j6ven, cuando deja 
de llevar en la oabessa la olnta de la nlfiez y peina au pelo en 
tranzaa hacla atrdia oomo ovldencla de au nuevo ser de mujer; - 
en esta ocaal6n reolbla tamblën al nombre por el que aeria co- 
noolda durante el resto de sua dlas.
El qulcuohicoy era un aconteclmlento comunal en la - 
vida de loa Incaa. Varies muchachaa que reclentemonte hubleran 
atraveaado la barrera de la edad eerlan reunldaa en la plaza - 
pûbllca, con sus pulgarea estrec)iamente amarradoa juntos —  
(aln duda para slmbollzar au eatado preinenatrual y obllgadoa - 
a aoportar un ayuno cruel de alete dlas. Ouando se deamayaban 
o flaqueaban, sus parlantes estaban a su lado para sermonear—  
Ica con sus debarea de espoaaa y a exhortarlaa a la fldelldad 
y a la conatancla. Deapués de 4ato, deaamarraban sus piil.^ ares 
y eran llevadoa a loa jôvenea tjuerreros, qulenes présentaban - 
ante allas con unas aandelllas como aeîïal de sua deaeos de tomar 
laa por eaposas". (273)
"E l qu lcochlco  es cuando le  v ien s  a l a  m ujer la  —  
prim era f l o r ;  a l  prlraero d la  que le  ven fa  h aata  que sa acaba­
ba, que eran  t r è s  d£aa, poco m^s o menos ayunaban lo a  dos pr^  
meroa d£aa, a ln  corner ooaa alguna} y e l  o tro  d£a le  daban un 
poco de m alz crudo, d lc len d o  que no se mûrie se de hambre, y -  
estdbase queda en un lu g a r  d en tro  de su casa; y a l  c u a rto  —
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dfa se lavaba y se ponla una ropa blanca llamada angallo acao, 
y unas ojotas de lana blancaj encrap^banse los oabellos y po- 
nidnse en la cabeza una gorra que era a manara de tmlego; y - 
este dia venla el otro tio principal y damas parlantes, y - 
alla sal£a a ponerlaa la oomlda y darles de bebar y esto dura
ba dos d£as; y el parlante mds principal le daba el nombre -
que habia de tener, y la amonestaba y aconsejaba de la manera
que habla de vivlr y obedecer a sus padres, a le cual llama—
ban Conocaco, y le of reclan le que le parada conforme a au - 
poslble poslclén; y todos los damas parlantes y amlgos le —  
ofreolan las alhajas de casa que hablan menester. Y esto ae - 
hacla sln haber partlcularmente Idolatrla, la cual orden dl6 
Inca Yupanqul". (274)
Juan de Santa Oruz Pachacuti, cuando habla del rite 
de lnlclacl6n femanlna, alude a la edad que tenian las donce- 
llas que participaban en al rites "Y luego tras desto le man- 
do que los hljos y moças de dlez y sels aElos se peInanse sus 
oabellos, echando sus blnchas; esto se llama qulcuchlcul; y - 
luego tras de esto le mandaba oalgar llanquis; estos son oomo 
çapatos; todo esto los hablan hecho para que desde entonces 
se llamaran y llamasen mujer..." (275)
Para no ser prolljos, cltenos, por ultimo, el testl 
monlo del autor Andnlmo, que al hablar del examen que el Vila 
horna hace alas futures aollas, dice que "Esta laa examinaba 
oasl en las mlsmas cosas, y si se habla Viecho el qulcuchlouy, 
que eran clertas suparstlclones y sacrlflclos que se haclan - 
cuando la muchacha llegaba a los ados de la pubertad; si no -
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ee habla hecho, aguardahan a que se hlclese por mano de sua 
padres, si estaban alll, o de sus tutores o curadores o i a- 
rlentes". (276).
La Inlclaclon, como homos vlsto, olgnlflca muerte 
y renovaclôn de la vida. Este morir y renacer se conalgue - 
medlante una muerte ritual o ronaclendo a una nueva eondi - 
clôn social. Existe numérosos rltos, adeiaâs de los incalcos 
que acabamos de exponer, que dan fe de ollos. Veamos algunos 
ejemploa.
En Fiji se célébra la sl^qilente ceremonla el - 
quinto dla de los rltos. Se rapsm por segrmda vez las cabe 
zas de los novlclos y se envuelven sus cuerpos en largas pie 
zas de tela con vlstosos pllegues. Llevando en las manos sus 
mejores armas, penetran en el santuarlo Interior del rocln- 
to, formando por pledrsasagradas (mîinga), donde se ofrece - 
a su mlrada sorprendlda una fila de cadaveres cublertos de 
sangre y con los cuerpos apurentenente ablertos, de forma - 
que son visibles sus entrafias. Caralnando sobre los horrendes 
despojos, avanzan hasta allnearse frente al sumo sacerdote, 
que de repente proflere un fuerte alarldo. Entonces se ponen 
de pie los muertos y corren hacla el rio para llnplarse la - 
sangre y las viscoran de cerdos sacrlflcadoo que se hablan 
ambadurnado. Con este crudo slmbollsmo de muerte y resurro- 
cclôn son Ineorporados t os neô^ltos a la comunldad mlstlca 
de los adulte de la tribu y de sus dloses o esplrltus an- - 
centrales. (277|.
Entre los kurnai se les hace "dormir como rnucha- 
chos para que desplerten como hombres". Que este "suefîo mâ- 
glco, no como el suefîo ordlnarlo", se considéra un equiva­
lents de la muerte queda demostrado por el hecho de que sus ma 
dres y hermanos guardan lutos por ellos y se plntan a lo ancho 
del rostro una banda con barro, la aoostumbrada sefîal de due- 
lo, mlentras a los jôvenes se les prohibe hablar mientras du­
re el période de quletud. Durante el suefîo mâglco Imltan los 
chlrrldos de su totem, el emû (yiîrung), para sugerir que han 
retornado al estado totéraico, del que renurgen como mlembros 
reclen nacldos del clan. (278).
Esta ralsraa Idea de muerte y renovaclôn de la vida 
en los rltos de inlclaclon la encontramos en cultures mas prô- 
xlmas a nosotros y en las rellglones superlores.
"El novlclo que Ingresa con los benedlctlnos, se 
tira al suelo, entre cuatro clrlos. Ee le cubre con la morta- 
ja y se canta el Miserere por él; desjTues, se levanta, abraza 
a todos los que estan alli y reclbo la conunlôn de manos del 
abad" (279).
Los rltos de Inlclaclon han de desarrollarse en el 
mas estricto secreto y jamâs podrâ rt^velarse a un no Inlolado 
nada absolutamente de ouanto haya ocurrldo en el proceso ritual 
de la Inlclaclon. Tan grave es la prolilblclôn que la vlolaclôn 
del secreto podria acarrear la nuerte Instantânea.
Van de Leeuw hace notar la gran concordancla que -
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existe entre loa rltos de Inlclaclon y la vlvcncla de la con­
version. Los consagrados, ya sean nogroa prlmltlvos o grle—  
go8 helenlstlcos, son "hombres nuevos", con nombre:; nuevos, - 
"renacidos", ecte.... Lo mlnmo se apilea a los converses.En 
el primer vaso, empro, lo externo esta viielto hacla nosotros, 
en el segundo, lo Interior. La vlvencla fund .mental es la ii.i.a- 
ma; una nueva potencla entra en la vida y se expérimenta como 
"totalmente dlstlnta", de manera que la vida recibe un nuevo 
fundament0 . Por otra parte, si en la conversion faita real- - 
mente el rlto, de nlnguna ma-nera falta la deternlnlbllldad - 
externa.... (280).
C).- RITOS NITPCIATJS.-
o - 1.- Rltos Prenupclales.
Aunque el matrlmonlo tlene sus exprosiones rltuales 
proplas, hay una serle de rltos de Inlclaclon quo constituyen 
una preparaclôn para el matrlmonlo, pués nedlante taies rltos, 
alcanzan sus candidatos la Idoneldad para el mlsmo. Entre los 
Incas, bâstemos recordar los rltos de Inlclaclon do los mance- 
bos y de las doncellas que hemos descrlto en el parrafo ante­
rior. A estos rltos de Inlclaclon, en general, homos de afiadir 
otro especlflco de prueba de Idoneldad para el matrlmonlo como 
era la relaclôn caurnal prematrlmonlal .
c - I.e.- El Matrlmonlo de "ensayo"
Arrlaga, y otros cronlstas hablan con toda clarldad
— 160 — 708
De esta prueba. "Otro abuso es muy connin entre todos los In­
dies hoy en dla, que antes de casarae se han de conocer y - 
juntarse algunas veces y asl es oaso muy rare si no es prime 
ro Tlncunacuspa, como ellos dlcen y estéd tan asentados en e 
este engaflo que, pldlëndome en un pueblo por donde pasaba un 
Indlo que le casase con una India con qulen estaba ooncertado 
de casarse, un hermano de ella lo oontradecia grandemente y - 
no daba otra causa slno que nunca se habia conocldo ni junta- 
do. y de otro Indlo sé yo que, habléndose casado, no podla - 
ver a su mujer y le daba mala vida, porque dljo que era de ma­
la oondiclon, pués nadie le habla querldo antes de casarse" -
(281).
Baudln oomenta el "matrlmonlo de ensayo" en los - 
slguientes términos; "La costumbre, seSora de este domlnlo,- 
ha Impuesto desde remota antlgüedad, en la meseta andlna, el 
tlempo de prueba o matrlmonlo de ensayo (servlnacuy), es declr, 
la vida en comdn de los novios, que varia, segûn los lugares, 
de aliituios dlas a muchos ah os.
Los padres se entienden a este efecto. Este ensayo 
permits al j Oven conocer las aptitudes de su future y eventual 
esposa, que debe haoer su oomlda, confecclonar sus trajes, - 
ayudarle en los trabajos agrlcolas. Ademés, y a tltulo seoun- 
darlo, permits a la j6ven apreoiar el oarécter de su preten—  
diente y evitar asl ligar su existencla a la de un borracho o 
un brut o.
SI los interosados no se avlenen, la jéven vuelve -
con sus padres y no sufre nlngdn perjuicio moral. En el caao 
do que de esta uni6n pasajera haya naoldo un hljo, queda con 
la madre y , por consiguiente, el padre es castlgado con una 
sanolén nada levs, puesto que pierde un pr^cioso servidor"
(282).
0 - l.b.- La clrcunclslén y la ruptura del himen.
En otras cultures existen tamblén una eerie de ri—  
tes previos al matrlmonlo que tlenen como exoluslva finalldad 
potenoiar y garantIzar la capaoidad sexual y générâtiva. En­
tre estos podemos oitar la circunscislén y la ruptura de la - 
membrane himeneal. Estos rltos se apoyan en la oreencla exis­
tante en algunos pueblos de que la mutllacién trae consigo un 
acreoentamiento del poder» En Australia se cree que la muti- 
laolén aumenta la potencla carnal tanto en loa hombres como 
en las mujeres. (283).
"La oirouncisl6n es un debllitamiento del hombre que 
tlende, empero, a la vida mas poderosa (...). La circunclsién, 
que aparece sotre todo entre los pueblos malayopollnesios y se- 
mltohamlticos, no debe aislarse; es s6lo uno de los dlversos - 
rltos que tlendtn a dar poder o a renovarlo. No se acepta la - 
vida , sln més, slno que se la altera, se la mutila, para que 
se haga capaz de reclblr poder, La oircuncislon es un escanta- 
miento de la misma especle que limarse los dientes, tatuarse, 
perforer el hlmen de las doncellas, taladrar el hueco de la na- 
rlz, etc " (264).
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c - 2.- Rltos Nupclalea.
"La festlvidaâ nupclal partlclpaôa més en el Perd 
del oardcter civil que el religiose, y en el matrlmonlo se - 
révélaba el Interés social sobre el Individual; la volun—  
tad de los padres era requlsito Importante; tamblén se con - 
sultaba el Interés de los oontrayentes, pero dlstaba mucho - 
de ser condlclén esencial y déterminante; estaba, como dice, 
Prescott (Tam. I. pég. 122) absorbldo por la sooledad la exIs 
tencfa del peruano; sus esperanzas y temores, gooes y pesares 
hasta los mas'lntimos afectos de su naturalsza se reglamenta- 
ban por lo Ley, que nl adn le permltxa ser fellz a su modo, - 
baclendo de aquel goblerno el mas suave, pero tamblén el mas 
grande de los depotlsmos. (285).
L. Baudln opina al respeoto que "La ceremonla del - 
casamiento no tenfa el oarécter que tomé bajo la ocupaoién es 
pafiolas era puramente admlnlstratlva, sln nlnguna formalldad 
rellgiosa. Un Inspector, que representaba al Inca Supremo, - 
Iba a la localidad en una fecha determlnada, hacla allnear a 
los jévenes y a lat; muchadas en dos filas, cara a cara, y pre 
guntaba cuales eran los que estaban de acuerdo en casarse, hu 
blersnconvenldo o no tlempo de prueba". (285).
"De iure" existla lapeiigamla, pero de "facto" la - 
mayor parte de los incas, con excepcién de la nobleza, eran - 
monégamos, "(,..) sôlo la gente noble tenla esta multiplie^ 
dad de mujeres y este dominio sobre allas, que la plebeya y - 
comdn solamente tenian cada uno la suya; no porque hubiese -
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preceptO y orden puesto en el ndmero, slno porque como los - 
seSores lo repartlén (...), nunca daban mas de una a los po 
fires (...) nl ellos podian tomar y adquirlr por otro tl­
tulo;..." (287).
La monogamla no es Impuesta, pero existe de hecho - 
en la masa, pués el Indio recibe solamente la superficie de - 
tlerra necésarla para la subslstenola de dos personas y no pu£ 
de, por consiguiente, mantener una se^junda mujer, si no es 
bené'flclado con una parcela suplementarla. (286).
El matrlmonlo en la época precolombina se parece mu 
cho a lo que es hoy en los Andjes t una Instltucién economica o 
en térmlnos mas précises, un acoplamiento utllltarlo (289).
No deja de llamar la atenclôn, en este pueblo que no 
admltia el celibate como forma de vida -ya que el matrlmonlo era 
una realldad ante todo econômlca para brindar brazos de cons—  
tructores y cultlvadores, y ya que el hljo era la principal ri- 
queza de la famllla (no se practicaba el aborto),la existencla 
de Vlrgenes consagradas al Sol. (290).
De los testimonies que venlmos aduclendo se desprende 
con toda clarldad que la sltuacién de la mujer en el Incarnate es 
de servldumbre, de humiliante dependenela, e Incluse de mercan- 
cia, "De s pué 8 que una tenla la mujer con tltulo de habéi’sela en- 
tregado el Inca o sus gobernadores, o ganado en la guerre,o por 
causas que entre ellos se tenian por légitimas, no habla nlngun 
retiiedio para salir de la su jecion de su mari do, slno era la muer
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te". (291).
Hay un paralelismo entre la mujer y los otros bienes 
que constltuyen el patrimonio; existe un tninlmo comdn a todos 
los sdbditos del Imperio y que responde a una necesldad; mds 
allé de ese minime, no puede haber mâs que objetos de lujo, - 
atribuidos excepoionalmente a qulen los merece. (292).
"Y entre estas gentes eran tan sujetas las mujei^s y 
tan hechas al servlclo de sus maridos (...) y no sôlo Servian - 
en los oflclos oaseros, slno tamblén en el campo, en las labran 
zas, sementeras y bénéficiés de sus chdcaras o heredades,en edi 
flcar sus casas y llevar cargas, cuando sus marldos camlnaban, 
en paz y en guerra" (293).
Los rltos nupclalea, proplamente dlcho, eransumamente 
simples y de una gran sencillez; se reducia a enla^ar las manos 
de los contrayentes. Exlstian algunas dlferencias en cuanto al 
rito en las distintas provincias.
"La forma que tenian acerca del matrlmonlo era, que - 
en cada pueblo, en vlnlendo el vlsltador, ponian en la plaza - 
por su orden todos los Indies que no tenian mujeres, los de cada 
edad por si y las mujeres solteras a otra banda, y de alli Iban 
escogiendo y dando a los caciques y luego a los demis por su or­
den, y cada una tomaba lo que le daban sln poner en ellos resis- 
tencla, y no podia tener otra, ni ella conocer otro so pena de 
muerte, salvo los caciques principales que podian tener mas mu­
jeres con licencia del Inga." (294).
"Cuando el Inca les daba las mujeres, lots cuales recl- 
bian, aunque era por mandato del Inca, el varén iba a casa del -
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padre de la moza a declrle que el Inca se le habia dado, pero - 
que él la queria servir, y asi se juntaban los parlentes... de­
lla y procuraban ganarse las voluntades, y el mozo Iba a la ca­
sa del suegro y suegra por espaclo de ouatro o clnco dias; les 
llevaba paja y leKa, y asi quedaban concertados y la tomaba por 
mujer, porque el Inca que se la daba, le deoia que se la daba - 
hasta la muerte, y con esta oondicién la reclbia, y nlnguna ha­
bia que la osase dejar" (295).
Bernabé Cobo nos explica oon mas detalles el ritual - 
del matrlmonlo Inoalco. "La solemnldad que para este casamiento 
se hacia entre los Incas, era comun en muchas partes del reine, 
mas no general en todo él; y haoîalo cada una segdn su poslbili- 
dad, en esta forma: Después de oogldos loa panes, juntaban el In 
oa las doncellas aollas que se habian oriado en les recogimien- 
tos de los mamaoonas y repartiales entre los principales por la 
orden que le parecia; y si las daba a casados, era por mancebas, 
y asi a solteros, por mujeres légitimas; entre los cuales se cé­
lébra ba luego el casamiento oon estas ceremonlas: Juntabânse los 
deudos que se hallaban présentas de cada uno de los contrayentes, 
y los del varén Iban con el novlo a la casa del padre de la no- 
via o del parlante mis proplnco que alli se hallaba, y se la en- 
tregaban; y él en teatlmonlo de que lo recibla por mujer, le cal 
zaba en el pie derecho una ojota de lana, cuando era doncella y 
cuando no lo era, uno de hloho, y la tomaba por la mano; y asi 
juntos, loa deudos de ambos la llevaban a casa de su eeposo. En 
llegando a ella, sacaba la novla de debajo del ohumpl una oaml- 
seta de lana flna, un Haute, y una patena, y débaselo a su espo-
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so, el oual se lo vestia luego; y hasta la noche estaban oon la 
novla sus deudas mas anclanas, instruyéndola (...); y los vief- 
j os deudos del novlo le amone staban a él (...).
A este acto y solemnldad llamaban los Incas matrlmo­
nlo, y con la que contraian de este suerte era la mujer la git1 
ma; y si tenia el varén alguna con qulen ee hublesen hecho es­
tos matrlmonios, aunque el Inca le diese otra mas noble y prln 
cipal que ello, no se hacian con las segunda nl estas nl otras 
solemn!dades, mas que enviarlas a su casa (...).
En las otras provincias fuera del Cuzco o donde se ha­
llaba presents el Inca, en un dia seHalado del aQo juntaba el - 
gobernador en la plaza todms los mozos y mozas de la gente ple­
beya que estaba para casar (la edad de ellos era desde quince - 
haste veinte ahos, y las deH a s  algo menos, y alli les daba a - 
cada una su mujer {...) En estos oasamlentcs se haola tamblén - 
la fiesta y solemnldad solxre dlcha de la ojota, confoime a su 
poslbilidad.
En otras provincias usaban dlferentes ceremonies y rl­
tos; en los Collas entre la gente popular usabmn que, en seha- 
lando el gobernador la mujer, tomaba el novlo una telegullla pe 
queha de coca y llevabala a su suegra, y en reolbléndola, tenian 
el matrlmonlo por concluido." (296).
Marmontel (297) nos ofrece una desorlpclén muy novela- 
da del matrlmonlo Inoalco. Relaolona este rlto, juntamente con 
el naclmlento, la paternldad y la muerte con las ouatro fiestas, 
oorrespondientes a las cuatro estaclones del aho, Instituldas — 
por el prlmero de los Incas.
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"La diversidad de lae otras ceremonlas eran extrema. 
Algunas de elles vuelven a encontrarse hoy mis o menos déforma 
des. Asi entre los pacasmayos, se enciende un fuego sobre el - 
cual se apoya un jarre lleno de malz y de grasa y el padrlno - 
habla en estos tirminosi
"Satan casados: deben trabajar juntos como juntes han 
cocinado, y estarin igualmente enamorados puis no conviens que 
uno de ustedes se enfrie mientras el otro este ardiendo". (298)
Como hemos podido observar contrasta fuertemente el 
carieter administrative del matrlmonlo inca con la acentuada re 
llglosidad del Tahuantinsuyo. Ya hemos dicho, anterior.nente, que 
el matrlmonlo Incalco era un matrlmonlo "econémlco" y "utllita- 
rio", Esta es la razin de la pobreza ritual de la ceremonla nup­
clal.
Moria, no obstante, dedlca varies capitules a las di­
verses formas de matrlmonlo exlstentes entre los incas en los - 
que expone mlnuciosamente el ritual de las nupclas. Su dependen 
cia de Polo y de Mollna y su poco rlgor hlstirlco pone entre pa- 
rintesis su credibllldad. El valor de su obra es muy controver 
tlda aunque posee algunos valores. (299).
El hecho de que el matrlmonlo fuera considerado como 
algo sagrado en la mayor parte de laa culturas prlmltivas expli­
ca su riqueza ritual y sus miltiples tabden.Muchos de ellos han 
pervlvldo en dlferentes formas hasta nuestros dias vinculados a 
exprèslone8 rltuales, Incluse en las rellglones mit? evoluclona- 
das.
Este carioter tabd del matrlmonlo ha hecho que muchos
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rltos nupclalea estin orientadoe a la defensa de les supuestos 
peligroa de la defloraelén y la consumacién del matrlmonlo.
Para evitar, aegdn James, que la pareja calga bajo - 
Influjos Sobrenaturales negatlvos; los contrayentes permanecen 
escondidos y se les Impone un période de sllenoio, la novla se 
cubre con un velo, cambia de vestldo o recurre a otfos disfra- 
ces seme]antes. Aparté de esto, se practlcan lustraclones y ba- 
fios, abstenolonos, glros en torno al hogar y un combate mltlco, 
en que disparan armas y se hacen otros ruldos ademés de encen- 
der fuego y antorchas para alejar las potenclas malifIcas. (300) 
Igualmente, desde el punto de vlsta positive, exlstian 
una serle de rltos encaminados a atraer sobre el nuevo matrlmo­
nlo las bendiciones y los dones de los poderes ultramundanos.Pe­
ro muchas de estas pricticas rltuales estaban cargadas de magla 
o se reducfan a un conjunto de superstlclones.
Transcribimoa un pârrafo de la obra de James en el que 
enumera algunas de estas pricticas:
"Para que la novla sea féconda se le ofrecen grano, - 
arro?,, fruta y nueces; puede que se le exlja que cabalgue sobre 
una yegua cuando es conducida a la casa del esposo, y a veces ha 
de llevar a la grupa un muchachlto para asegurar que tendri des- 
cendencla masculine. Tambiin se utilize frecuentemente el pesca- 
do como elemento portador de fecundldad, por lo que figura en - 
muchos rltos matrimoniales, asl como los huevos, de los que se 
cree que fomentan la fecundldad" (301).
Los rltos matrimoniales, como en general tddos los ri— 
tos de trinslto, van encaminados a la conservaclin de una posi-
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clin mis alta dentro de la eooiedad, El logro de tal aspira- 
cién no es poslble sln la prevla superaol^n de unas determina- 
das pruebas e incluso cornbates rltuales.
"Muchos de los tlpos que se conocen como "matrlmonios 
por rapto" seguramente son en realldad una supervivencla de un 
combate en que el novlo, con o sln,ayuda de sus parlentes, lucha 
na para apoderarse de la novla"... (302).
La fenomenologla ritual del matrlmonlo ofrece una gama 
Inmensa de exprèslones : entrega de anillos, ofrendaa de arras, 
juntar las manos, atar las rodlllas, bendiciones, reclusién, ban­
quet es nupclalea, etc... Los rltos fillcos de las bodas se encuen 
tran en muchos pueblos pi iniltivoa.
d),- Rltos funerarlcs.
Introducclén.
A medlda que la creenela en la vida de ultratumba fue- 
acrecentandose fueron multlpllcindose y adqulrlendo mayor Impor- 
tancla los rltos funerarlos:
Existe una multltud de rltos y costumbres mortuoilas - 
hasta el punto que se puede hablar con toda verdad de una autën ■ 
tica cultura funerarla. Determinadas expresiones rltuales de es­
ta fndole resultan pintorescas y extravagantes. El rito Kapa- 
la-Erlya en uso entre los indues, consiste en quebrar el cri- 
neo al cadaver, en el momento de la incineraclén o inliumacién, 
los Individuos peztenecientes a érdenes ascétlcaa, las cua­
les son numerosas en la India.
En el Garuda-Furana se dice que el morir un hombre - 
que, ya sea por obras malas en la vida, ya sea por alguna dlfe-
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rencla de las ceremonlas a su muerte, se halla sometido a las 
penas del Yama, su espfritu, para salir del cuerpo, toma un 
camino indebido, abriéndose paso por los intestlnos,mientras 
que el esplritu del hombre se abre hasta su sallda por la di- 
cima abertura del cuerpo, que es la sutura del virtlce del cri 
neo Brahma-Bandhram (hendidura de Braham). Existe una Creencla 
hindi de que los ascetas Yaguis gozan del poder de ooncentrar 
su aima en la coronilla y morir cuando le place, pues su aima 
abandons el cuerpo a travis del Brahma-Bandhram. (303).
El hecho Impresionante y trascedental de la muerte - 
ha aparecldo ante la conciencia del hombre d e .todes los tlempos 
como la manifestacién mis clara de los poderes superlores. Pero 
la muerte no s6lo se ha considerado como la revelaciin de un te
rrlble poder, sino que ella misma en si es poderosa.
La idea de la supervivencla y los poderes Incontrola-
dos de la muerte han dado orlgen a multltud de rltos funerarlos.
Por piedad, por miedo, o por intereses de Indole diverse el hom 
bre ha tratado mediante los ritos de Influir en este definitive 
transite.
En todos los momentos del proceso de la muerte el hom­
bre ha Intentado por medlo de los ritos asegurar el repose al - 
esplritu que se aleja o que partlé, preparindole una morada que 
le sea agradable; impedir que vuelva a turbar la paz de la fami 
lia. y para ello desagraviarlo con ofrendas, libaciones y sacrl- 
ficlos; purificarse de las c ont aminac1one s que hùblese podido - 
contraer en las ceremonlas fdnebres, etc....
La muerte es concebida mis que como final absolute de
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la existencla, como el trinslto a una vida superior y mis ple­
na en el mundo de los esplrltus. En una palabra, la muerte es 
la Inlclaclin a un nuevo naclmlento, a un renacer. De ahl la 
ssmejanza de estes rltos con los de Inlclaclin.
"El aima en trinslto ha de ser separada de su condi- 
clin terrena, fortaleclda para el confllcto final con los pode 
res malignes, y una vez superados istos, es introducido en la 
compaKla blenaventurada de los muertos que vencleron medlante 
las acclones rltuales ejecutadas... Naclmlento, pubertad y muer 
te constltuyen un clclo Indeflnldo en el que la perSona va pa- 
sando de un nivel de existencla a otro; este eterno proceso que 
da roto en el caso de los muertos Insepultos (es declr, los que 
fueron debldamente Inlcledos al tlempo de su dlaoluclin), cuyas 
Infelices aimas errantes se convlerten en causa permanente de - 
peligros y desazones para los supervlvientes. En consecuencia, 
no se regatean esfuerzos para dlsponer el cuerpo con el mayor 
decoro poslble a fin de asegurar el reconocimiento y la renova- 
clin mis alli de la tumba". (304).
Los rltoa, hemos repetldo ya en dlferentes ocuslones 
nacen como respuesta a la revelaclin de los poderes numlnosos a 
la conciencia humana. En el caso de la muerte estos poderes apa 
reeen tanto en el hecho mlsmo del morir como en los propios muer 
tos. El culte a los antepasados, que han practicado tantos pue­
blos, tenian como fundamento la creencla en los poderes de los 
difuntoD.
Van der Leeuw aduce una serle de testimonies que refl£ 
jan claramente esta creencla en loa poderosos muertos. No todos
720
- 172 -
los muertos son poderosos nl todos loa muertos tlene el mlsmo 
poder. Su poder depends del que hayan tenido en la vlda y en 
las clrcunstancias concretas en que mûrieron. Los caciques de 
la tribu poseen, por lo comiin, poder despuis de la muerte....
Tambiin son importantes laa clrcunstancias de la - 
muerte: las mujeres que mueren de parte tlenen a menudo un po 
der singular despuis de la muerte. Pero en muchos cases se van 
atribuyendo poco a poco potencla a todos loa muertos.
Tambiin se atribuyen fuerzas cismica a los muertos... 
Asl en Nueva Zelanda, un mago o jefe de la tribu muerte, es In- 
vccado para que traiga Iluvias y fecundldad (Alviela, Idie de 
Dieu, 113). En Indonesia, los muertos pueden protéger de los - 
peligros de la guerra, preserver de desgracias en el mar y hacer 
fructlfera la caza y la pesca (Wilkon, III, 190). (305)
d - 1.- Escatologla Incalca.
A la luz de la escatologla del pueblo inoalco, vemos 
con clarldad la importancla que los ritos funerarlos tenian en 
el Incanato. Laa cronicaa hablan abundantemente de la importan- 
cia y trascendencio de la muerte en la cultura y rellglén de los 
Incas. "Costumbre fui universal en todas las naclones de Indies, 
tener mis cuenta con las riioradas que hablan de tener despuis de 
muertos que en vida"... (306).
Segdn Brundage, "Existla a travis de todo el Perd una 
monstruosa concepciin que atormentaba a los Incas intelectual- 
mente -quizis la dnica a hacerlo-, el vieje concepto de pocha- 
tlkray, el fin del mundo, un vago dogna mantenido por todos los 
pueblos peruanos y como tal ineludlble para los Incas.
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El dltimo paohatikray que ocurriô fui el llamado pa- 
chacuti, 0 "cataclismo de laa aguaa", un désastre que hlzo ne- 
cesario una creaciin totalmente nueva. Se pensaba que otra ca- 
lamidad universal llevarfa la présenta admlnistraoiin a su fi­
nal, pero nadie sabla si vendrla por el fuego, un diluvio, pes 
tilencia o un terremoto. En cualquier caso se presentarla como 
un acto de la voluntad del Creader, y en sus nebuloses y terr£ 
rlfioos caractères mantenia le dnica amenaza real en que los - 
Incas podian creer" (307)
La creencia en la inmortalidad del aima entre los in 
cas es un hecho reiteradamente afirmado en las crinicas.
"Acerca deste punto tuvieron muchas opiniones dife- 
rentes unas de otras; en lo que coticordaban todos (a lo que se 
puede alcanzar) sln discrepar nlnguno, es en dos casos sustan- 
clales: la primera en conocer la Inmortalidad del alqia y que en 
el hombre hay mis de lo que se ve con los ojos; y la otra, en - 
que el bueno tlene gloria y el malo pena despuis desta vida". 
(308)
Dice Cleza que "Todos los moradores de las provincias 
de aci creen la Inmortalidad de la inlma como creen que hay Ha- 
cedor. (,..). El creer que el anima era inmortal, segdn lo que ,Vp 
entend! de muchos sehores naturales a quien lo pregunti, era 
que muchos decian que si en el mundo habia aido el varon valien- 
te y (...) va a un lugar deleltoso lleno de vicloa y recreacio- 
nes, adonde todos comen, beben y huelgan; y ai por el contrario 
ha sldo malo, incbediente a sus padres, enemlgo de la religiin, 
va a otro lugar osouro y tenebroso" (309).
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Crlstébal de Molina, el Cuzqueho, afirma tambiin oon 
clarldad esta creencla entre loe Incas, "... y luego les po—  
nfan delante las comldas que cuando ellos eran vives con mis - 
gusto coralan y usaban, las cuales les ponian muy bien adereza- 
das, como cuando vivos estaban; y luego las personas que tenian 
a cargo los dicbos muertos las quemaban". (310),
"... y oasl tralan de corner y beber a los muertos co­
mo si estuvieran vivos, diciendoj "Cuando eras vivo sellas co­
rner y,beber, recibala agora tu inlma y cimalo a doqulera que - 
estuviera", porque tenian entendido y muy averlguado que las - 
inimas no morlan..." (311).
"Lo que comunmente todos crelan y tenian por fi es, 
que el que era bueno, cuando raorla volvla a donde habla vemldo,
que era debajo de la tlerra, y que alll vlvlan loa hombres y -
tenian todo descanso; y que el que era muerto por justicla o 
hurtabam o hacia ctros pecados, cuando se moria iba al cielo, 
donde hay fuego, y alll pagàban por ellos. Tenian y crelan tam 
biin que los muertos han de resucitar con sus cuerpos y volver 
a poseer lo que dejaron, y por eso lo mandaban eohar consigo - 
en los huesos, y les ponian a los muertos todo lo mejor que te^  
nlan, porque crelan que como sabian de aca asl habla de pares- 
cer sus inimas alli donde iban; y mataban indlos e Indlos, y -
echibanlas con los que enterraban, para que fuesen a servir- -
los". (312).
Segdn el P. Arrlaga, "Comdn error de todos les pue­
blos de la sierra que se han visltado)que todas las aimas de los 
que #ueren van a una tlerra que llaman Ipamarca, que podemos ex
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p H  oar a la tierra muda o ide los mudos...
Otros tienen por tradiol6n que las almas de los de- 
funtos van donde estin b u s  huacas (...)
No conooemos en esta vida ni en la otra mis bienaven 
turanza que tener buena cbicara de que puedan corner y beber 
(.,,). Estin persuadidos que los cuerpos muertos slente, comen 
y beben y que estan con mucda pena enterrados y apretados con 
la tierra.... Engahados con estos errorss, no tienen conoci- 
miento de la resurrecciin de loa cuerpos". (313)
"Los Incas afirmaban que las inimas de los que han 
sido buenos van al cielo y tienen perpétua gloria, y ésta dicen 
que es estar con el sol en partes de gran deleite que tlene apa 
rejadas el Viracocha para este fin. Unos crelan que en la glo­
ria no comen, ni beben, ni duermen, ni tienen mujeres , ni ne­
cesldad de lo uno ni de lo otro; pero lo mis tenian lo contra­
rio..." (314).
Cobo concuerda con Arriaga en el tema de Iq resurrec 
clin: "No se halla entre todos estos indlos nacion que tratase 
de la resurrecciôn de la carne, ni por alguna via creyese que -
los cuerpos han de venir a ser algo jamas" (315).
Respecte a la creencia en la resurrecciôn de los cuer 
pos Rouma, ciego seguidor de Garcilaso, discrepa totalmente de 
Arriaga y Cobo. "Crelan tamblén, dice Rouma que, en un future -
indeterminado, las aimas de los muertos volverlan a tomar sus -
cuerpos. De ahl la preocupaciôn por conservar intactes los des­
pojos mortales; de ahl tambiin la costumbre de guardar en las - 
sinuosidades de los muros de la casa los caoellos, los dientes,
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las uhas que se perdlan en el transourso y que su aima vendrla 
mis tarde a buscar y reunir; de ahl ademis el terrer de los In 
dios a sufrir una muerte que destruyera su cuerpo" (316).
Karsten dice al respecte qpe "Como las antiguas egi£ 
oies, los peruanos de la ipooa inca pensaban que el bienestar 
de los muertos dependla en gran parte del cuidadc con que los 
cadiveres eran conservados. Estaban convencidos no silo de la 
continuidad de la vida despuis de la muerte, sino que crelan 
en la metempsicosis. El antepasado difunto renacerla bajo otra 
forma, es decir, bajo la forma de uno de sus descendientes, de 
modo que era habituai dar a un recien nacido el nombre de uno 
de sus antepasados". (317)
Cobo, cuando habla de las muchas opiniones diferen- 
tes en torno a la escatologla, habla tambiin de la metempsico­
sis- "Otros tenian que las inimas que salian de los cuerpos de 
unas partes; venlan a nacer en otras, y que cuando del todo sa 
liesen de esta vida (que fin afirmaban que ha de tener el. mun­
do) recibirlan gloria o pena, segdn sua miritos (318).
La versiin que nos ofrecen las crinicas sobre la es­
catologla incaica esti, sin duda alguna, tamizada por las creen 
cias y concepciin cristiana de los hombres que las escribieran. 
En una rigurosa hermenedtica de loa hechos narradus por las —  
cronistas habri que tener siempre muy en cuenta la iptica dee­
ds la que ven e interpretan la hiatoi'ia y la cultura del pue.—  
blo inca.
Dice Vilcarcel que la creencia de que el esplritu de 
los incas iba a réuniras con su padre, el sol, es dudosa "pues
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puede tratarse de ideas extradas traidas por la concepciin oc­
cidental". En cuanto a la vida futura: "En lo que todos estin 
de acuerdo es en que los antiguos peruanos no tuvieron una con 
oepciin de una vida futma con pre mi os y castigos, con cielo e 
infierne" (319)
Sobre esta cuestiin afirma Karsten que "No conocemos 
con precisiin la idea que los antiguos peruanos se haclan de - 
la Vida en el mis alli. Sin embargo, estaban firmemente conven 
cidos de que el alma sobrevivla al cuerpo. Crelan, naturalmen- 
te, que la vida del otro mundo era continuacion directa, bajo 
forma mis o menos semejante, a la de aqul abajo. Por otra par_ 
te es dificil decir hasta que punto su concepciin de un "mundo 
superior" o cielo (Hanan pacha), donde comida y bebida eran - 
abundantes y donde la vida continuaba caei como en la tierra, 
y de un mundo "inferior" o "infiernc" (Ucui Pacha) donde se - 
sufria el frio y el hambre, donde no habla mis que piedras a 
guisa de alimento, era una creacion original de la imagfnacion 
india y no tomada del ciistianismo" (320).
d - 2.- Thanatos-Cratofanla.
Hemos dicho anteriormente que el hombre ha tratado - 
mediants los ritos de influir en la muerte, ya que ieta se le 
ha revelado como fuente de poder, como poderosa. Tambiin en la 
cultura incalca aparece la muerte como una cratofanla.
"Un dogma fundamental de la religiin inca pretendla 
que los muertos eran frecuentemente trunsformados en seres so- 
brenatur-.iles que podian influir para el bien o para el mal en 
el destine de los vivos". (321)
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Dice el P. Arriaga que "Despuis de estas huacas de 
piedra la mayor veneraciin y àdoraciin es la de sus malquis, - 
que en los llanos, llaman munaos, que son los huesos o cuerpos 
enteros de sus progenitores gentiles, que ellos dicen que son 
hijos de las huacas, (...) Tienen estos malquis sus partioula 
res sacerdotes y ministros y les ofrecen los mismos sacrificios
y hacen las mismas fiestas que a las huacas" (322)
De este texte de Arriaga se desprende con toda clari-
dad que los incas reconocian en sus muertos, en sus cadiveres,
fuerzas numinosas, poderes sobrenaturales.
Sin embargo, algiin autor discrepa de Arriaga en lo - 
referente a este tema. Dice el Aninimo que "Por las palabras de 
las oraciones que hacian los piruanos gentiles, se ve que no 
adoraban a los defunctcs aunque fuesen cuerpos de reyes, (...) 
ni creyeron que alll o en los defuntos habia alguna divinidad o 
virtud del cielo... (323)
Cobo dice al respecte que "(...) en muriendo ponian - 
muy particular cuidadc en respetar su cuerpo, tanto que lo ado­
raban por dios y como a tal le ofrecian sacrificios." (324)
d - 3.— la muerte oomo renacimiento.
Otro aspecto de la puerte que antes hemos mencicnado 
y que hemos ahora de subrayar es la eonsideracién de la muerte 
como un renacimiento. Kumerosos ritos mortuorios expresan esta 
realidadt unos que intenta purifiear al difunto de todas las — 
sucledades conthaidas en su vida anterior (lustraciones, fumi- 
gaciones, vestiduras nuevas, barrer, quemar algo, etc...) Otfos 
que expresan claramente el renacer como el sepelio en cuclillas
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que es la poeiclôa del feto, o intentar infuudir o conserver 
la vida eu el cadâver como parece que indicau las abluciones 
con agua, las unoloues con acelte, las anpersiones con sangre, 
el embalsamiento, la momlficaoiôn, etc... Veamos, en concrete, 
estos ritos funerarios incaicos.
"En la muerte y entierros de sus difuntos tienen tam­
biin grandes abus os y superticiones; debajo de la mortaja le - 
suelen vestlr vestidos nuevos, y otras veces se los ponen dobla 
dos sin veBtiselos". (325)
"En algunos pueblos de los llanos diez dias deapués - 
de la muerte del difunto se junta todo el ayllo y parentela y 
llevan al pariante mas cercano a la fuente o corriente del rio 
que tienen senalado y le zambullen très veces y lavan toda la 
ropa que era del difunto, y luego se hace une merienda, y el - 
primer bocado que mascan lo echan fuera de la boca; acabada la 
borrachera se vuelven a casa y barren el aposento del difunto y 
echan la basura fuera..." (326)
Dice Cobc que "Deapués de llorado el muerto desta suer 
te, hacian sus sacrificios y superticiones, en los cuales quema­
ban parte del mueble que habia dejado...." (327)
Algunos ritos funerarios, especielmente los purifica- 
torios, eran realizados no solamente en favor del difunto, sino 
también de sus familiares o personas que habian estado relacio- 
nadas intimamente con él.
"Cuando uno muera, velan toda la noche con gian borra 
chera, (...) Y después de haberle entorrado se lavan todos en 
las fuentes que tienen sehaladas para ellos, y queman la ropa -
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vieja del difunto". (328),
Tamtlén aparece claro en el ritual funerario incai- 
00 la po3icl6n fetal del difunto en el sepuloro oomo sfmbolo 
de la muerte oomo renaoimiento.
Segiln el autor Andnimo, "... met fan al difunto en la 
reCamara o aposento que eataba para ello aparejado y aentdban- 
lo allf y tapiaban la puerta y ventana..." (329).
Para Cobo, "El modo oomo ponlan el ouerpo en las se- 
pulturas no era uno mismo en todas partes: en el valle de Jauja 
lo metian en un pellejo fresoo de llama y lo cosian, formândo- 
le per de fuera el roatro aua narioes, booa y lo deméa. En Chin- 
cha lo enterraban echadoa en Barbaooa o oamas hecbas de cada. 
Pero lo més del reino seguia el uso de loa Incas y naturalsa del 
Cuzoo, loa oualea enterraban aua muertoa aentadoa en el auelo, 
la cabeza aobre laa rodillaa, y ai eran aedorea, loa aaentaban 
en aua duhoa o banquilloa". (330).
Otroa ritoa funerarioa que expresan también este re- 
nacimiento aon el embalaamamiento y la momifioaciôn de loa ca- 
déverea.
Huaman Poma de Ayala cuando habla del entierro del 
Inca, dice, "Oomo fue enterrado el inga y abalzamiaron oinme- 
nealla el ouerpo y la puaieron loa ojoa y el roatro oomo si ea- 
tubiera bibo y le beatidn rrioaa beatiduraa..." (331).
"Embalsamaban el ouerpo muerto con gran artificio.gaa 
tando mucho tiempo en curallo; lo cual hacian tan delioadamen- ; 
te y con tanto primor, que al oabo de dosoientoa ados que eran 
muertoa algunoa de loa que ae haliaron en el Cuzoo,eataban tan
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enteros y con el cabello también aderezado y curado, que pare- 
cla no haber un mes que habian muerto". (332)
En la regiôn ooatera, prinoipalmente en Pachacamac, 
ouerpos diseoadoe, generalinente llamados mocdas, se enouentran 
a menudo en pequefias turnbas de adobe cublertas con palos y una 
capa de juncos. Los ouerpos estâu en posicion de sentados, las 
rodillas dobladas haoia arriba y la cabeza descansando sobre - 
allas. Con el ouerpo de una mujer se encuentra generalmente su 
cesta de costura. En algunas localidades una cabeza falsa se co- 
locaba sobre el farde de la momla. El significado dé esta cos- 
tumbre es desoonocida. (333)
Riva Agüero ^edica un interesanté capitule a las mo- 
miaa de les incas. (334)
Otro hecbo que nos indioa el transite de la muerte co 
mo inioie de una vida nueva y mejor es el oarécter festive de 
los ritoa funerarios. Bailee, cantos y comidas rituales eran —  
freouentee en estas ceremonies fdnebres.
"En falleciendo el indio, dice Cobo, hacian sus deudos 
grandes liantes y ceremonias antes que lo enterrasen: y si era 
seHor y cacique, todos sus vasallos. Duraban estes liantes y ob- 
sequias mas o menos tiempo, segdn el estado y oalidad del difun­
to.
En la muerte de grandes sehores duraban ocho dias, en 
los cuales haoia mucha ohicha para beber; porque cuanto mâs hon- 
rado era el muerto, tanto més largo se bebia.
Celebraban estes liantes bailando al son de sus atam- 
bores y cantando endechas tristes y lamentes, (...) Daban de co
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mer y beber a cuantao acudian a estes mortuorios los parientes 
y amigo8 del muerto..." (335)
Segfn Arriaga, "(...) esperan cantando y beblende to- 
da la noche slguiente al énimo del défunte, que dicen que ha de 
venir a corner y beber, y cuando estén ya tornades del vino dicen 
que llega el ànima y le ofreoen, derrm^ndole mucho vino, y a la 
maKana dicen que ya estd el Anima en Zamayhuaci, que quiere de- 
cir casa de descanso y que no volverA mâs". (336)
Otro heoho mAs que manifieeta ese ambiante de fiesta, 
folklore y regocijo de los duelos, velatorios (Pacarlcut) y ri­
toa mortuorios lo encontramos tambiAn expresado en los juegos - 
funerarios. Karsten apoyândose en los testimonies de Oobo y - 
Arriaga, habla de unos juegos funerarios, en concrete del Pich- 
ca y guayra, un juego de dados idAntico o casi idAntico al huay- 
ru de los montaheses ecuatorianoa actuales. (337)
"El Pacaricuc suele durar cinco dias, en 'los cuales - 
ayunan, no comiendo sal ni agi, sino maiz blanco y carne, juegan 
el juego que llaman la Pisca, tomando el nombre de los cinco dia 
que es como unos palillos con diverses rayas, y no entiendo que 
tiene mAs misterios que para divertir el sueflo" (338)
Segdn Cobo "(...) tenfan de costumbre irse a visitar 
unos muertos a otros; y en estas visitas se hacian grandes baile 
y bcrracheras; y algunas veces iban tambiAn de visita a casa de 
los vivos..." (339)
Tal han sido las libertades que se han dado en determi 
nados pueblos en las celebraciones rituales mortuorias que se ha 
provCcado auténticos escAndalos como, por ejemplo, en los velato
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riOS de Irlande.
SIn exoluir los poslbles y reales abusos que se han 
dado y se dan en taies celebraciones rituales, hay que descu- 
brir en el fonde de loa mismos su sentido originario.Si deter- 
minedos rites funerarios significan y realizan la InstalaciAn 
en una nueva! vida esta manera de procéder festivamente es total 
mente légicà y ooherente.
d - 4.- El luto.
Otros ritos mortuorios incaicos consistian en no en- 
cender el fuego en casa del difunto mientras duraban las cere- 
moniae, cubrirse las cabezas con mantas los asistentes a las - 
exequias, ccrtarse el cabello y vestirse con las peores ropas.
El luto consistia en ponerse mantas negras por algûn tiempo: - 
los nobles lo llevaban un aRo entero. Durante el tiempo de las 
honras fdnebres realizaban una especie de procesidn ritual. "Sa- 
lia todos los dias el acompRamiento bailando con atambores y - 
flautas y cantando con sones tristes, y daba vuelta por todas - 
aquellas partes por donde el difunto solia en vida festejarse mas 
a menudo, diciendo en sus cantares todas las cosas que le suce- 
dieron siendo vivos.... (340)
d - 5.- El Coentierro.
Dentro del ritual funerario de los incas hay un rito 
que dosteoapor su importancia y por la indole de su naturaleza, 
nos referimos al coentierro de mujeres o servidores del Inca o 
cQrace al fallecimiento del SeHor. En este asunto nos vamos a 
limiter al resumir un interesanté articule de Carlos Aranibar,
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titulado "Notas sobre la NecTopampa entre loa Inoas" (341)
Dice Aranibar que "(...) el clAaico manojo de los - 
oronistas soldados configura ya, sin los aBadidos y glosas po£ - 
teriores, un primer esquema minimo claro de la necropompa In—  
caica, esa prdotica funeraria bien conocida de la antropologfa 
cultural, que sonsistio' en el cosepultamiento de las mujeres y 
servidores o esclaves al fallecimiento del sefior".
En este esquema minimo "Se atisba, también, algunos 
rasgos que ayuduria a dar sentido de la Necropompa» la creencia 
en algun tipo de existencia mas allA de la muerte (...) la li* 
bre voluntad de las presuntas victimas, el duelo por liantes y 
endechas, (...), la expectative de un retorno del difunto y la 
busqueda de sus huelias".
"A esta iraugen primigenia de la necropompa, adn ne - 
contaminsda en "conjeturas" aHadiô el tiempo las notas, observa- 
ciones, inierencias y glosas inacabables dStodos cuantos cronis- 
tas escribieron sobre la materia incaica en los siglos ZVl y XVI 
GanA claridad en algunos, como a rates, en Cieza; la oscureciero 
otros, como el propio Cieza o el remoto GAmara, o la confundiero 
con los sacrificics humanos".
Si la historia de los Incas puede oonstruirse, (...) 
Por la acumulaciAn de testimonies, hay argumentes para convenes 
al mAs escAptioo con sAlo enumerar cronistas que describen o me 
cionan la necropompa incaica. Suman legiôn y constituyen un cor- 
tejo impresionante. A mAo de los hasta aqui citados, (Estete, - 
CristAbal de Mena, Pedro Pizarro, los dockrinezos espanoles y el 
Primer Concilie Limense de 1.551» Matienza, Toledo, lApez, Garc^
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laeo, Laa Casas, Garcia, Cabello, Vazquez de Espluosa. Roclia, 
Leén), en Al se matriculan el presunto Molina, Cieza con rep£ 
tidisimas notas; PernAndez de Oviedo, Polo, BorregAti, Benzo- 
ni, Santillan, LApez de Atienza, RomAn y Zamora, JosA de Acos 
ta, Santa Cruz Paohaouti y HuamAti Poma, Calancha, Montesinos, 
CArdova y Salinas, Cobo, Ane11o Cliva.
Con esta cuasi unanimidad de las fuentes escritas, - 
equivocadamente llamadas primaries, es juato que la inioiaciAn 
de la necropompa baya sido recogida con anAlogo consenso entre 
los modernes autores. Presc-ott, Rivero y Tschundi; Lorente, - 
Larrabure, Latoham, Means, Basaire, PArez Palma, ValcArcel,Ro­
we, Tschopilc, Karsten, Vargas Ugarte, Roetworowski,Mason, Bau- 
dla, Moore, Metraux, Trimborn, Brundage, G. ValcArcel.
Continua diciendo Aranibar que en "un consenso ya - 
Oleado de oenturias" la necropompa jamAs ha sido cueationada.
Se pregunta despuAs "por que algunas de las fuentes primaries 
omiten la menciAn de la necropompa", tras exponer las posibles 
razones de estas omisiones, concluye diciendo que "Cabe supo- 
ner tambiAn, que la total ausencia de noticias sobre la necro­
pompa en numerosas relaciones cortas, (...) obedezo* sencilla- 
mente a la compendiosa brevedad de los textos".
"PArrafo aparté merecen Betanzos (...) y CristAbal de 
Molina, el cuzquefîo, (...) ni uno ni otro menciona el tema. La 
omisiAn pueden perder fuerza si se recuerda que ambos textos - 
nos han llegado truncos... " Prosigue Aranibar citando otra se 
rie de fuentes en las que se omite la necropompa intentando ex- 
plicar este silencio.
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El autor que eetamos reaumlenüo, despuAs de hacer - 
iinn enumeraolAn cronolAglca aproxlmativa de las fuentes que - 
describen o citan la necropompa, las agrupa, "a fin de detec- 
tar los ligAmenes, prAstamos y glosas entre ellos en una tenta 
tiva de filiaciAn de cada grupo particular de noticia sobre la 
necropompa".
Aranibar tras afirmar que jamAs podrA determinarse 
lo que ha tomado prestado cada cronista de otros anteriores, 
agrupa a loa cronistas de la siguiente manera: a) Vertiente - 
ecuatoriana; b) Cronista de "oidas"; c) Cieza, Polo y epigonos; 
d) Generalizadores y glosadores; cornentaristas; independientes
A la vertiente ecuatoriana, septentrional, correspon- 
derfan las informaciones sobre la necropompa recogidas por Es­
tete, Mena, JArez, Benzoni, LApez de Atienza, algunas relacio­
nes geogrAficas e incluso el mismo Cieza.
Segiin Aranibar, "(...) subsistlan puHados de tribus 
bArbaraa, verdadera frontera humana refractaria a la Psuc-Incai­
ca. Adn en el propio altiplano del Ecuador, que la expansiAn mi 
litar incaica sAlo recientemente habia incorporado, las etnias 
locales mantenian en gran medida sus usos tradicionales.
Algunos de estes usos tradicionales, propios de la - 
régiAn ecuatoriana, fueron de lo primero que viA el invasor en 
Cajamarca. De ahf el riesgo de tomar a la letra algunas noti—  
cias de los cronistas primitives, que atribuyen al Tahuantin- 
suyo, "in toto", rasgos culturales propios de la zona de fron­
tera. (...) Atahualpa que naciA en Quito y pasA tode su vida 
en el Area norterta, y sus capitanes, tambiAn oriundos de la re-
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giAn, dieron de la cultura de los Inoas una imagen hibrida. 
(...).
Asi ae explica, prosigue Aranibar, que entre Ata­
hualpa y sus gentes, junto el ritual cartesane tradicional, - 
coexietiense muohos rasgos locales. Uno de ellos era justa- 
mente la necropompa, elemento conspicuo en el Area eouartoria
flGl • •  ■
ExistiA, pues, la necropompa en la regiAn ecuato­
riana, como existia en el Area colonibiana y en otras de Ame­
rica en el momenta de la invasion europea.
Pero la necropompa, concluye Aranibar, no aparece 
asf como costumbre incaica. Résulta, mas bien, un rasgo cul­
tural de periferla, subsistante en pueblos recientemonte in- 
corporados al dominio de los Incas, en etnias con fisonomia - 
regional diferenciada.
Entre los "Cronistas de oidas" que habian de la me- 
cropompa cita Aranibar a Pascual de Andagoya, a Bartolomé de 
las Casas y a PernAndez de Oviedo. "Ninguno de elles, dice - 
Aaranibar, llegA al Perd y aparté su valiosa contribucion en 
todo aquello que fue su experiencia mesoamericana y antillana, 
para la materia incaica se valieran de informantes ocasionales 
de relaciones y cartas, haciendo, en verdad, crAnica de crA—  
nicas".
Cieza de LeAn, Polo y sus epigonos son los cronistas 
que ofrecen mayor dificultad a las tesis que propugna Carlos 
Arahibar.
Cieza, en su "CrAnica del Perd" menciona expiresamen-
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te treinta y dos vecee la necropompa. "Se haoe camlno eueet n . 
E^rriba pretender que el diligente Cieza, uaualmente probo,ae 
pusiera a mentir con tan deaenfrenado entusiasmo (...), el pe 
80 de eu autoridad arrastrA sin remedio a mAs autores de los 
que uno creyera. ReiteraciAn, anade, no es demostraciAn. El 
anûlisis de todos y cada una de estas referencias nos lleva- 
rian g otras concluslones.
"La clave de arco de todo este asunto dice Aranibar, 
la dan los tiempos verbales que utlliza el cronista: "era opi- 
niAn general", "enterraban". Esto es de tanta cuantia para un 
esclarecimiento critico del problema de la necropompa en el - 
pafs de los Incas, que quien confronte absolutamente todas las 
meneione8 de la CrAnica no podra menos que contraster loa tiem­
pos verbales que aparecen siempre en el présente de indicativo 
para los casos colombianos y ecuatorianos, y en pretArito para 
los casos referidos al Area propiamente incaica (Cieza, 1941; 
231, 236, 242, 245-246, 247, 264,269, 275, 285). Asi, la forma - 
"entierran" se aplica sistemAticamente a los casos colombianos 
y ecuatorianos, mientras que la forma "enterraban" se asocia a 
Ica, Cajamarea, Chachapoyas y Huancas, HuAnuca, Huamanga, Chan 
cas, Cuzco, Canches, y Colla".
"La explicaciAn final, a mi juicio, dice Aranibar,re­
posa en la temible" confusion de tiempos y de edades" tan fami 
liar en el campo cronistico. Atestiguada la necropompa en las - 
régionsa colombiana y ecuatoriana como antes en las Antillas y 
en otros lugares de KesoamArica, un razonamiento analAgico so­
bre la identidad esencial de los indios americanos predispuso
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a Cieza, a priori, a adjudioar la raisma prActioa funeraria a 
los pueblos incaicos. Sin embargo, jamAs hallA oonfirmaciAn 
suficiente..."
"Es, en suma, prosigue Aranibar, el concurso de los 
estimulos convergentes el que confundiA al diligente Cieza: de 
un lado, la vigencia real del coentierro en las tribus semibir 
baras del Cauca y de las costas ecuatorianas; del otro, la oca 
sional presencia de coenterrados en los antiguos sepulcros cos 
teRos, (...) Esto dltimo, en verdad, solo es inoicio fuerte - 
de que la necropompa fuA rasgo cultural en algunos pueblos de 
la costa, mucho antes de la dominaciAn incaica (...)".
Termina Carlos Aranibar sus reflexiones sobre las re­
ferencias de Cieza en torno al tema de la ncropompa afirinando 
que Cieza confundiA totalmente la,prActica del consepultamien- 
to con la "capac hucha", que comportaba sacrificios humanos,de 
niRos y de niflas.
"ConfusiAn anAloga a la que impidiA a Cieza distin- 
guir entre los consepultados de la necropompa, de un lado, y 
el sacrificio humane en la capac hucha, del otro, os la que ro­
ve Ian los escritos del licenciado Polo de Ondegardo".
"La primera alusiAn a la necropompa en Polo viene en 
su conocido informe de I5&I. (...) El texto que interesa corre 
si ! Tenian otro (tribute) incomportable con las muertes de loa 
ngas o caciques, que mandaban enterrer gran suma de gente de -- 
odas las hedades, como era la persona que moria, espicialmente 
allA yo por su quenta que mataron mill personas en la muerte - 
e Guainacapa, (...) (Polo, 1940: 140).
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"Este escrlto de I56I. (...) prosigue Aranibar, -
oontiene toda la sustancia histArica de su "RelaciAn de loa 
fundamentos...", suscrito en 1571 (Aranibar, 1963: 124; cf. - 
lahmann, 1967: XV), pero en esta amplia relaoiAn... de 1571, 
en contraste con el esquema germinal de I56I, si aparece un - 
testimonio complejo y extenso; sobre la necropompa. Lo cual ré­
sulta extrana, puAs nada induce a imaginer que en el interin, 
entre 1561 y 1571, hubiese Polo abierto una nueva veta de in- 
dagaciones cancelando ya la etapa que culminA en la Carta de 
los adoratorios y en el hallazgo de los "bultos" de los Incas 
de 1559. Ni reaparece el coentierro en sus escritos sobre la - 
religiAn incaica, como la InetrucciAn (...) Existe, puAs, va- 
riaciAn sustantiva entre las dos menciones de la necropampa en 
l'olo: (...)"
Continua Aranibar diciendo "Que en Polo han influido 
sugestiones similares a las que operaban en Cieza. (...) En con 
creto, hay que volver al capitule LXTI de la CrAnica, casi inte, 
gramente dedicado a la necropompa. Quien lo examine y confronte 
con el texto de lolo (Cieza, 1941: 199-201; Polo, 1872; 89-91), 
descubrirA pese a la diferencia de formas, una curiosa afinidad 
tematica, casi un mismo estilo de razonar, (...)".
» Tras confronter los textos de Cieza y de Polo, dice — 
Aranibar que "Dependiente de Cieza, la voz de Polo no tiene, de 
ningdn modo, valor propio. Consecuentemente, no lo tienen los d 
algunos diligentes seguidores del Polo que para el problema de 
la necropompa entre los Incas, resultan tardias voosa de reflej 
lejanos ecos de un eco lejano.
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ABade Aranibar que el aoucioso Polo fue uno
de lo3 mAs sagaces y confiables investigadores del pasado in- 
caico y manantial pristine de muchas informaciones sobre las 
creencias mAgico-religiosas de los pueblos incaicos, Pero - 
para la humilde necropompa, su contribuciAn cuenta poco..."
Concluye este punto Aranibar diciendo que "puede ase 
gurarse que en la cronistica, todas las menciones sobre el - 
coentierro en "los llanos" tiene un aire de familia que las 
emparentan, por las vias légitimas o por las otras, con< Cie­
za.
Otra de las agrupaciones que Aranibar haoe de los cro 
nistas que tratan el tema de la necropompa es el de los "gene­
ralizadores y glosadores". "Ya en el segundo tercio del XVI, - 
circulaba entre los escritores de Indicts un consenso sobre la 
necropompa incaica. A la simlente mesoamericana, trasladada a 
olima propicio por los cronistas soldados desde su primer contac 
to con los pueblos perifArioos del Estado Incaico, la diligen—  
cia de Cieza y los afanes de Polo de Ondegardo la convirtieron - 
en Arbol frondiso. A su sombra se cobijaron muohos cronistas po£ 
teriores.
La nota mao saltante de las informaciones tardias so- - 
bre la necropompa es, seguramente, suescasa originalidad. Les- 
puAs de Cieza y Polo como norme, quien no repite, glosa o co—  
menta.
El dltimo punto que aborda Aranibar en sue "Notas sobre 
la Necropompa entre los Incas", es el de los cronistas comentaris
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taa. Incluye en este grupo al jesulta luis LApez y el cuz- 
queKo Garoilaso de la Vega. "En lo que toca a la necropompa 
de los Incas, faites de noticia propia ambos autores escri­
bieron al hilo de las ajenas. (...). Por asi decirlo ambos 
cayeron en el cuento. Foraadoa a reconocer lo que por enton­
ces ocurria como verdad inconcuda, ambos admitieron que los - 
Incas practicaban la costumbre del acompaRamiento humane al 
otro mundo. One y otro se hicieron fuertes recalcando mucho 
la voluntad libre de los servidores y privados del Inca y, - 
renunolando a la beta11a frontal, se e^smeraron en atenuar los 
tintes sombrios".
A travAs de nuestra exposiciAn de los ritos funera­
rios incaicos, no cabe duda de que nos hemos ido adentrando en 
el corazAn de la religiAn y la cultura del Tahuantinsuyo. - 
Las manifestaciones fdnebres religiosas, como, en general to—  
das las expresi ones autAnticamente humanas, sea cual fuera su 
caracter, son siempre vivo exponents del talante, la historia 
e idiosincracia de un pueblo. A travAs de los ritos se puede, 
por tanto, penetrar en el alma de una comunidad humana.
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H) Ritos Eataolonalea o Aararloa.
I W T R O D Ü C C I O H
Heaoa viato oAmo loa ritoa da tranaiolAn tienen lugar 
en determinadoa momentoa cruciales de la existencia humana, - 
a saber, naoiniento, pubertad, matrimonio y muerte. TambiAn - 
hemos visto c6mo mediants tales ritoa ae pretends protéger, - 
defender, potenoiar estos oritiooa trances de la vida del horn 
bre. Un proceso similar acontece en la vida agricole, donde - 
ae puede hablar tambiAn de nacimiento, oreoimiento, muerte, - 
eto...
loa ritos agrarios tienen una eficacia material verda 
dera, puea gracias a ellos las plantas germinan, crecan y dan 
sus frutos. TambiAn en los ritos del oampo apareoen Intimamen 
te abrazados la muerte y la vida. Si la semilla no muere, no 
puede oourrir un nuevo naoimiento.
Bn los ritos estacionales o agricolas existe un gran 
paralellsmo oon los ritos de la fecundidad humana, puss tam­
biAn, mediants estos procedimientos mAgicos religiosos, se - 
intenta influir y dominer la fertilidad de la tierra.
"Oomo la fertilidad de la tierra se asocia a la fe- 
oundidad humana, se cree que los ritos erAticos ejeroen una 
acciAn reofiproca sobre el oreoimiento de la vegetaciAn. Asl, 
en los oampos se celebran un matrimonio sagrado para impul­
ser la feracidad de las coseohas, y para estimular los pro- 
ceaos de la fertilidad se reourre al comercio camal. Los - 
pipiles de OentroamArica, por ejemplo, practicaban la contjL
i;
i
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nancla durante cuatro dfoa antea de la sementera; pero la - 
viapara del dia en que se realizaba Aeta era un deber sagra­
do para los espoaos oohabltar, mientras que en Java y en - 
otros muchos lugares sa realiza el acto sexual an loa oampos 
para haoer feraoes las coseohas (342),
Oielo y tierra son oonaideradoa oomo marido y mujer, 
la tierra engendra sus frutos gracias a la fscundaciAn del - 
cielo con sus Iluvias periAdioas. La uniAn de la tierra y el 
oielo se représenta como un matrimonio sagrado de los poderes 
sobrenaturales, representando y actualizado mediants las nup- 
cias del rey y la raina, o del sacerdote y la saoerdotisa, 
del que vienen a sor un paralelo las relaciones maritales del 
pueblo comun.
Toda la vida religiosa de las oomunidades agrioolas - 
giran en torno a los principales accntacimientos végétatives: 
sementera, siega, eto...
Como en los demAs ritos de transioiAn sa dan pruebas, 
ascéticas, combates rituales, purificaciones y festejos. Es - 
frecuente que los jefes de los pueblos campesinos celebren un 
gran banqueta ritual en el que consumen una porc i An de las pri. 
micias.
h-1- Importancia de los Ritoa Agrarlos entre los In­
oas.
For ser al pueblo incaico una comunidad eminentemen- 
te agrioola, Todo au ritual eatA imprégnado y orientado haoia 
la vida del campo y del agricultor. Los ritoa estacionales o -
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agrarlos tienen, por tanto, una importancia capital en el uni 
verso aaoriritual de los incas.
21 calendario incaico, es decir, la distribucidn del
tiempo anual en dias laborables y festivos nos rnuestm oon -
toda claridad que practicamente todos los ritoa incaicos gi­
ran en tomo a las sementera s, cultives, coseohas y todos - 
aquellos elementos que positiva o negativamente pueden ejer- 
oer algiSn influjo en la agriculture.
2n tcmo al comienzo del calendario incaico, asi co­
mo a la denominaoiAn de todos y cada uno de sus messs hay d^ 
ferentes opiniones. Por nuestra parte, no entrâmes en este - 
asunto por carecer de interAs para nuestro objetivo.
Valcarcel (343) nos ofrece una versiAn sintesia del 
calendario incaico en el que se va patente la fuerte inciden- 
oia de la cultura agricole en el ritual del pueblo inca. Vea-
mos el esquema de ValcArcels
IB) El mes de diciembre pa race liaber sido el primero 
del alio, mAs o menos comenzaba alrededor del 15 nl 20 y se - 
llamaba CAPAC RAYUI, o sea Pascua Heal;
2B) UCHUY POCOY, enero (la pequeha maduraciAn; cuan­
do las frutas estAn comenzando a madurar);
3®) JATUN POCOY, febrero, la gran maduraciAn;
4®) PACCAR HUaRAY, marzo. (el "extender la alfombra - 
florida");
5®) AYHIHUaY, abril.(canto del vigilante campestre), 
mes en que los frutos ya estAn a la vista y hay que protéger 
loa de las bandadas de aves y los Pariana o guardianss del -
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campo, generalm ente nlHoa de 8 a 10 aBoa cantan  y s llb a n  e l  
A yrlh u ay) ;
6®) AÏMURAY, mayo. (canto de la coseoha, cuando ae - 
racogen loa frutoe y ae guardan en los graneros. CanclAn del 
triunfo)}
7®) INTI RAYMI, lunlo. (Pascua del Sol, es la aoolAn 
de gracias al dies que hace que los oampos fructifique, que 
la tierra sea fértil. Esta fiesta sa realiza en todo el Impe- 
rio, pero con mayor solemnidad en el Ousoo);
8) aNTA SITUHUa , iulio. (Anta: cobre; Situhua: una - 
clase de paja. Significa la purificaclAn de la tierra). La vi- 
si6n que se tiene en los meses de junio y Julio en la reglAn - 
del Cusco sirve de clave para el calendario, es que, libre el 
campo de vegetaciAn, aparece la tierra roja, oomo de cobre y - 
se cubre de pasto (Situhua); es la tierra que se limpia. Todas 
las ceremonias son en el sentido de purificaciAn de la tierra - 
antes de que vuelva a reoibir en su seno la semilla. Pero asl 
oomo la tierra se purga, deben tambiAn piu-ifloarse los hombre s 
y entonoea tenemos que el mes siguiente ae dedioa a ese fin;
9) OaPaC s itu h u a , agoato. (gran purifloaolAn), purifi­
caciAn humana, la que debia comenzar desde lo mAs alto, es d e­
cir, desde el Inca. El hombra debla purificarse a fin de deposl 
ter la semilla en un campo limpio, oon un aima limpia. Todos - 
loa actos liturgicos de estes meses tenian que hacer con el - 
agua y con el fuego, que son los dos medios de purifioaciAn.
El nombre de Situhua es el de paja que se emplea para haces - 
grandes bolaa que se enoienden y se llevan a manera de antor -
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ohaa para arrojarlas despuAa a las aguas da los rloa, pen- 
sando que oon ellae ee arrojaban loa pecadoa de los hombres, 
que en las antorchas habian sido ya quemados. Asl por el do- 
ble medio del fuego y del agua quedaban purificadoa tanto el 
hombre oomo la tierra;
10®) DMA BAYMl, aetiembre (Pascua del Agua): todas 
las osremonias se dedican a pedir a lo alto el agua fecundan- 
te. Se ruega al rayo que la lluvia oaiga en tiempo oportuno, 
es en el mes de noviembre que deban comenzar las primeras lljA 
vias. Hoy mismo, en todos los pueblos de la Sierra, cuando - 
por las seRales del oielo pareoe que ae van a atrasar las llu 
vias, los niRos daman y gimen, sobre todo an las noches, pa­
ra que haya lluvia an el tiempo oonveniente:
11®) GOYA RAYMI, octubre (Pascua de la Goya o mujer 
dal Inca): as para rogar a los dieses, an especial a la Lu­
na, qua la tierra sea feounda;
12®) AYA MaRCA (noviembre): estA dcdicado a los muer 
toe. (Aya, muerto; marosy, oarga: o sea "procesidn de muer­
tos", "muertos cargados"). Todos los actos litArgicos del - 
mes de noviembre tienen tambiAn un sentido agricola porque 
los muertos son los mensajeros qua relacionan este mundo con 
el adentro, que es de los gArmenes, de las semillas y de las 
ralcea: y asi lo qua se haoe an honor de los muertos es para 
pedirles qua la tierra tambiAn sea feounda, no se esterilice 
y dA su fruto beneficioso. Bn este mes las momias o mallquis 
son extraIdas de sus mausolées (solamente las de los muertos
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promlnentes: Incas en el Cusco y Ouracas an las provlnclas). 
Son oonducldos an andas y procesionalmente reoorren los oam­
pos como si se tratara da hacar qua los bendijeran. Bs la - 
"bendioiAn" del muerto la qua va a cerrar todo el proceso de 
preparaciAn de la tierra para la produociAn.
Hemos dicho anteriormente, y lo hemos constatado en - 
el calendario incaico de ValcArcel, qua todo el ritual de los 
incas eetA transido por el ethos de la cultura agraria. Por - 
esta razAn, podemos decir que casi todas las modalidades del 
ritual inca: ritos de defensa y eliminaciAm,mdgioos, propioia, 
torioB, ritos de trAneito, purificatorios, sacrificiales, - 
etc... se dan cita en los ritos estacionales o agrarios pro­
piamente dichos.
AsomAmosno a las crAnicas para espigar en el fértil - 
campo ritual de los incas, algunos ritos estacionales o agra­
rios. Mientras vamos llevando a cabo la recoleooiAn, iremos — 
sehalando las modalidades concomitantes a estos ritos, a que 
antes aludimos.
h-2- El rito de la soga enroscada.
SegAn CristAbal de Molina, el CuzqueRo, (344) durante 
el mes de Diciembre que Al llama, Camay Quilla, se realizaban 
diverses ceremonias para qua el inviemo envia se sus aguas y 
para agradecer al Hacedor el buen aRo que les habia deparado.
"Y asi todas con gran contento y regooijo pasaban es­
te diam en el cual ompezaban el canto y baile yauaira, lo — 
cual duraba doe dias por la misma orden; concluldo lo cual sa
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lian a barbachar aua "ohacras", (...){ lo cual duraba doce - 
dlaa, qua oon doa pasadoa hacian catorce; y a los quince - 
dias, a la llena de la Luna, todos deblan de estar de vuelta 
de BUS heredades..." (345)
A continuaoiAn, Molina el CuzqueRo, deaoribe un ou - 
rioso rito qua, menoionan tambiAn otros cronistas, (346) y - 
que en el texte aparece enouadrando entre las ceremonias ri­
tuales Bgrarias.
esta sazAn toda la demAs gente habia ido a una - 
oasa qua llaman murouroo, qua estaba junto a las casas del - 
Sol, a sacar una soga muy larga qua alii tenia cogida, hecha 
de cuatro colores, negro y bianco, bermeja y leonada; al prin 
oipio de la cual estaba hecha una bola de lana colorada y - 
gruesa; y venlan todas las manoa asidas en ella, los hombres 
a una parte y las mujeres a otra, haciendo el "taqui" llama 
do "yuaira": y allegados a la plaza los delanteros, asidos - 
siempre a la misma guasoa (soga, oordel), llegaban a tiacer re 
verencia a las huacas, y luego al Inca. Y asi iban haciendo 
lo propio, oomo iban entrando, e iban dando vuelta a la pla­
za en rededor; y desde que se habian juntado los cabos, el 
pMmero oon el postbro, iban haciendo su "Taqui" por su or­
den, qua cuando lo acababan, quedaba heoho un caracol; y sa% 
tando la guasca con el suelo, dejAndola enroscada como cule- 
bra, porque era hecha da madera de culebra. Llamaban a esta 
soga morourco, iban a sentar a sus asientos, y los que tenian 
a cargo la guasca, la llevaban a su casa. (...(; y despuAs - 
de esto daban un cordero (llama a guanaco tiemo) para que -
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lo aaoriflcasen para la dloha soga; y la lluvia y tiempo del 
inviemo ahora, diciendo al inviemo : "por que (no) habla - 
llovido" (347).
Bn la narraciAn del rito aparece claro que la guasca 
(soga( tiene poderes sobrenaturales; ya quo se la ofrece un 
sacrificio como si fuera una deidad. AdemAs aparece relaoiona 
da con la impetraciAn de la lluvia, y por tanto, tambiAn oon 
la agricultura.
Tanto a la soga oomo a la casa donde se le guards se 
le denomina con un mismo nombre "murouroo" o "morourco". Ree— 
pecto al significado etimolAgioo de esta palabra hay al menos, 
dos opiniones. Una que la hace derivar de Muru (semilla) y - 
urko (oerro). Otro que sostiene es una alteraciAn de Amaru - 
(serpiente) y urko (macho).
Pensâmes que no séria deacabellado defender una y otra 
hipAtesis. Si tenemos en ouenta las muchas alteraciones que - 
han Bufrido las palabras quechuas en sus multiples versiones, 
serlâ defendible que cuando la palabra "murourco" o "morortco" 
se aplica a la casa donde se guardaba "la soga" podria signi- 
ficar "cerro de las semillas", (pcsiblemente uno de los grane­
ros pAblioos de la ciudad) "que estaba junto a la casa del Sol".
For otra parte, cuando désigna a la soga con este mismo nombre,
pcdrla muy bien significar "culebra macho".
Creemos, no obstante que en la hipAtesis de que fuera 
un mismo tArmino el que désigna la casa y la soga, nos incli- 
namos, sin duda alguna, por el significado etimolAgioo de -
7 4 9
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"serpiente macho", porque esta significaciAn cuadro». perfec- 
tamente oon la descripoiAn del rito:" y seltando la guasoa 
en el suelo, dejAndola enroscada como culebra, porque era - 
hecha de manera de culebra".
Hay, ademAs, otra razAn que explica nuestra prefe- 
renoia por esta interpretaciAn* el origan totémlco del rito 
de la soga. La soga enroscado es el simbolo de la serpiente, 
uno de los totems de los antiguos peruanos, que sigue pervi— 
viendo en la cultura incaica*
SegAn Jesds Lara," (...) huelia a vivas de totémis­
me encontramos tanto en el pasado como en el présenta de - 
nuestro pueblo. Los cronistas nos las ofrecen en el mito y 
la leyenda, asl como en la nominaciAn de personajes. Tomemos 
al cronista indioSallqameywa y encontraremos rastros totAmi- 
cos a partir de sus propio nombre, puAs sallqa quiere decir 
sierra y maywa es el nombre de una planta de flores vistosas; 
de donde résulta que el conjunto significa maywa de la sie­
rra. El cronista déclara en su RelaciAn que es hijo de Die­
go Felipe Kunturkanki (tu eres cAndor) y nieto de Francisco 
Yamkl; Wanaku (Wanaku noble) (...)"
Famemos a Waman Puma. En el nombre de este cronista 
se junta dos entes totAmicos: el waman y el puma. Lo mismo 
sa dascubre en el de su padre, Martin v/aman Mallki (Arbol - 
frutal del haloAn). En su"Nueva OrAnioa y Uuen Gobierno" nos 
es dado espigar una buena poroiAn de otros rasgos totAmicos. 
Inti Waman (HaloAn del Sol), Kiîntur v/ari (Bios Wari del CAn­
dor), Raki Waman (HalcAn agorero), WayAnay Puma (Golondrina
?bo
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y Fuma), lApay Amaru (serpiente esplendorosa), ITthurunku - 
(Jaguar), etc..." (348)
Veamos a travAo de las crAnloaa algunos de los ritoa 
estacionales o agrarios mds significativoa*
b- 3 - SI rito "Mavocati"»
Segdn Molina, el CuzqueRo, el dia diez y nueve de - 
Diciembre "empezaban a haoer el sacrificio llamado mayooa- 
ti..." (349) Consistia este saôrificio en echar al rio toda 
clase de afrendas mèneras y las cenizas y oarbones de todos 
los sacrificios realizados «turante el aRo, Seguian a las om- 
sas que arrojaban al rie hasta Qllantaytamba, alumbrando con 
hachonea para que nadà se quedara an las orillas.
"La razAn por quA echaban al rio estos sacrificios, - 
era diciendo que pues el Hacedor de todas las cosas les habla 
dado tan buen aRo, tuviese por bien del venidero dArselo bue 
no; y que de aquellas cosas que les habia dado, le hacian - 
aquelle ofrenda y sacrificio, porque no los tuviese por in­
grates. .." (350).
Dice Brundage que "El calendario de Fachacuti tenia 
dos fiestas de ARo Nuevo, lo que indica el uso simultAneo de 
un aRo astral y otro agrioola" (351) Estas fiestas eran las 
de Mayocati y Situa.
Brundage deja bien olaro el carActor purificatorio - 
de la fiesta Mayocati. Las cenizas de los sacrificios, reco­
gidas durante todo el aRo, dice Brundage, eran echadas al - 
rio Huatanay. Se encomendaba al espiritu del rio esa carga -
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eaplrltual, que traneportarla al mar esa carga contaminada, 
y, en dltimo tdrmino, a Viracocha. Bn la oflcnridad, los in­
dios llevaban encendidas bus antorchas y empujaban con jpdrti 
gas espéciales las impurezas de las riberas. Sue antorchas - 
las alumbraba y esparcian una purificacidn mdgica aobre es - 
toB lugares. (352)
h-4- El rito de cuyes .v da la leRa
"Al tercero mes, dice Oobo, llamaban hatunpdquy, en - 
que es la fuerza de las aguas. (...) ?untdbanse todo este mes 
en el campo al tiempo que querian barbechar las chAoaras, y 
ofrecian al Sol velnte ouïes grandes con veinte cargas de le- 
Ha: y despuAs de quemado el sacrificio, le rogaban que les - 
ayudase a labrar sus oampos, para que die sen buen fruto." (353)
h-5- El rito Acataymita.
Arriaga nos habla de un rito agricole llamado "Aca­
taymita" que estA claramente relacionado con la sexualidad y 
por ende, con la fertilidad humana. Ya hemos dicho anterior­
mente que existia la creencia de que los ritos erAticos ejer 
cen una influenoia benAfica sobre el oreoimiento de la vege- 
taoiAn.
Dioe Arriaga, "(...) que por el mes de diciembre, - 
que empieza a madurar las paltas, haciaiuna fiesta que lla­
man Acataymita,duraba sels dias con sus noches, para que ma- 
durase la fruta. JuntAbanse hombres y muchachos en una plac£ 
ta entre unas huertas, desnudos, en cueros, y donde allA co- 
rria a un cerro, que habla muy gran trecho, y con la ^ jeroj^
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que aloanzaba en la carrera tenian exceso. Freoedlan a esta 
fiesta por vigilia cinco dias de ayuno, no comiendo sal ni 
agi, ni llegando a las mujeres." (354)
h-6- Los ritoa de A.vrihuamita y Oncomitta.
Segdn Oobo. "El quinto mes tenfa por nombre arigua- 
quiz. En el primer dia del se hacia el mismo sacrificio de 
cien carneros (...) Sacaban esta mes aquel carnero blanoo - 
que habian llevado en la fiesta del Raymi, y ponianlo en la 
plaza, y con el dos yanaconas que lo tenian a cargo y estaba 
alll todo el mes. DAbanle chioha cada dia, y el mismo oame- 
ro la derraraaba con los pies, y de esta suerte la ofrecian - 
en su nombre oon quince carneros que alll quemabam por eue 
granase el maiz» y llamaban a este sacrificio Napa." (355)
Betanzos llama "al mes de Abril Ayrihuaquis", (356) 
que para Cobo, oomo aoabamos de ver, era el quinto mes. Arri£ 
ga habla de las fiestas mds importantes de cada aRo, entre - 
las cuales menciona la de Ayrihuamita. El carAoter de estas 
très fiestas, como vamos a constater, era marcadamante agra— 
rio* "Acabadas las confesionee en las fiestas solemnes, que 
Buelen ser très cada aRo, la principal ceroa de la fiesta - 
del Ocrpus, o en ella misma, que llaman Onco y Mitto. que es 
cuando aparecen las siete cabrillas que llaman Oncoy las cua 
les adoran porque no se les sequen las maices; la< otra es - 
al principio de las aguas, por Navidad o poco despuAs, y As- 
ta suele ser al trueao y al rayo porque envie Iluvias; la - 
otra suele ser cuando cogsn el maiz, que llaman Ayribuami -fcn,
porque ballan al balle do Ayrlhua. En todas allas hay ayu- 
nas y confealones y, acabadas, baben, ballan y oantan y dan- 
zan,.*." (357)
hr*7- El ri to da Aymoray»
Uno da loa rltoa aataclonalea mda Importantaa de loa 
lucas ara al Aymoray. Veamoa lo que noa dlcan loa oronlstas - 
aobre eata flesta agrloolai "Al mes da Abrll llaman Ayrlhua, 
oojlan laa chacraa an ^1 y tambldn laa encarraban y racoglan, 
a lo cual llamaban aymoray. Loa que se hablan armado caballe- 
toa, sallan a la ohacra da Sahuaaara a traer al malz qua an 
alla sa habla oogldo, quea por bajo al arco a do dloan Marna 
Huaco, harmana da Manoo Oapao, al primaro que aembrd al pri­
mer malz, 1-a cual ohacra banaflolaban oada afio para al cuer- 
po da la dlcha Huaco, (...) y aal lo tralan y lo antregaban 
a las personas qua dal dloho cuarpo tanlan cargo, que asta- 
ba ambalaamadc; y luego por su ordan tralan al malz da la 
ohacra dal Hacador, Sol, Luna y Truano, a Inca y Huanacaurl 
y da todoa loa aefloraa muer to a.
Trafanloa an unoa caatalas paquaRoa con un cantar - 
llamado aravi, con unoa vastldoa galanca; y andaban a traer 
dloho malz toda la dem^e ganta del Cuzco, axcapto al primer 
dla que lo tralan loa mozos armados caballeros. Quemaban - 
loa sacardotaa llamadoa tarpuntaes, un cordaro an sacrlfl — 
cio rogando al Hacador dlesa alempre buenoa ahos; duraba e^ 
to ouutro dlas, acabados loa cualaa todoa Iban a sus haclan 
das." (358)
— 206 — 754
Molina, al Almagrista, deacribe un rlto agrarlo qua 
aitua an el maa da Abrll, ai qua no da nlnguna danomlnaol6n 
aapaolali "Acaaclaron aatas cosaa an el maa da Abrll da — 
1535, ouando an al valla dal Ouzco aa coglan loa maloaa y - 
laa samanteraa, an la oual ooaacha loa seHoraa dal Cuzco — 
tanlan conatumbra hacar oada aRo un gran aacrlflclo al Sol 
y a todas laa huacas y adoratorioa dal Cuzco, por alloa y - 
por todas aua provlnclaa y ralnoa, loa oualaa comanzd al In­
ga a hacar y dureron ocho dlaa arrao dando laa gracias al - 
Sol por la coaecha pasada y supllcdndole qua an laa aemanta- 
ras por venir, laa dlasen buanoa f r u t o s . (359)
Batanzoa dice qua la fiesta da "Aymoray" la Inatltu 
y6 Inca Yupanqul y quo an alia oomenzaban a oogar aua mal- 
caa. "(...) a la oual fiesta qua anal comanzaba dasda el mas 
da mayo hasta fin da Junlo, como ya habela oldo, llamd y nog 
br6 Yahuarlncha aymoray." (360)
Cobo al Igual qua Batanzoa pone an mayo la fiesta - 
dal aymoray. "El sexto mas, qua raapondla a mayo, aa llama- 
ba hatun-cuzquli quamdbanaa otroa clan carneroa da todoa qo 
lores, por la mlama ordan y aolemnldad. En este mes coglan 
y encarraban al malz con c1erta fiesta llamada Aymoray, la 
oual célébraban trayando desda laa chdcaras y heredadas bas- 
ta sus casas al malz, ballando con clertoa cantaras, an que 
rogaban durasa mucho tlampo y no aa acabase hasta otre cosa- 
cha-(i61).
Brundaga, cuando habla de la fiesta dsl Aymoray que
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que tenia lugar en Mayo, dice que "El Chacra dedloado al ou% 
to de Marna Huaoo, la Madré Tlerra local, se segaba en primer 
lugar. Todoa loa grandes de loa clanes (le nobleza) trabaja- 
ban en ello, y al mlamo emperador amputaba una herramlenta - 
de bro. Se continuaba con loa campoa da loa dam^s dlosaa por 
ordan jerdrqulco". (362)
h-8- El rlto da la Marnazara.
Trda la deacrlpcldn dal rituel del Aymoray Cobo ha­
bla tarabldn da otroa rltoa agrarloe que ae célébraban tamblën 
an al mlamo maa da mayo. "Haclànaa tambldn este mes clartéa 
caremonlaa a la mamazara, que ara una guaca universel que ca 
oa uno tanfa an su casa, y hacianlaa an esta forma: que oada 
uno tomaba da au ohdcara clerta parta da malz mds seflalado - 
an poca cantldad, y con clartés caremonlaa lo ponlan en un 
troj paqueMa llamada plrua, envuelto an las mds rlcas mantes 
que tenfa, y alli lo velaba très nochaa; y despuds que ha - 
blan tapado la dlcha troj, la adoraban y tanlan en gran vane- 
raoldn ear madré dal malz de au chdcara y gran parta para que 
oada ado sa dlaaa y conservaraa. Haolanla oada ado por este 
ado un saorlflolo particular, en al oual preguntaban les ha 
chlcaroa a la dlcha plrua, al tanla fuarza para al ado sl- 
gulenta; y al a loa hachlceroa ae las ontojaba declr que no 
y que eso ara la respuasta que daba la troj, lievaban equal 
malz a quemar a sua chdcaras con clertoa rltoa, y haclan - 
otra plrua con partlculares ceremonies dlolendo que la re­
nova ban por que no pareclese la semllla del malz; y al rea-
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pondfa que tenfa fuerza para durar a&a tiempo, la dejaben has 
ta otro ado". (363).
Arriaga cuando habla da las madras del malz c zarama­
ma a, dice que” (...) ouando salen dos mazorcas juntas y datas 
son las principales zaramamas, y asi la revarenclan como a ma 
dres del malz (...) A este tercer gdnero no le dan la adora — 
oldn que huaca nl conopa slno qua la tlane auperstlclosamsnte 
como una cosa sagrada, y colgando estas cadas con muchos cha- 
olos de unos ramos de sauce ballen con alias el balle que lla­
man Ayslhua, y acabado el balle las queman y sacrlflcan a Ll- 
blac para que les de buena cosecha. Con la mlsma supertlcldn 
guardan las mazorcas del malz que salen muy pintades. (364)
En el calendarlo establecldo por Inca Yupanqul, qua 
recoge Batanzoa, dice que "Al mes de Julio le llamaron cahuar 
quls, en el cual no mandd que sa la hlclesa fiesta nlnguna, - 
mds de que les dljo que en este mes se hablan de regar sus - 
tlerras, e hablan da comenzar a sembar su malz e papas e qui 
nua hasta el mes que entraba a sallda del setlembre"... (365)
h - 9 — El rlto de Hatun Ralml.
Cleza da Ledn nos habla de un rlto estaclonal que te­
nfa lugar a finales de Agosto y que se fastejaba con el nom­
bre de Hatun Ralnd. "En muchae provlnolas se guardaba y ara la 
principal de todo el ado y en que mds los Incas se regoclja— 
ban y mds sacrlflclos se haclan y esta fiesta célébraban por 
fin de agosto, cuando ya hablan cogldo sus malces, papas, - 
qulnua, oca y las dem^s semlllas que slembran. Y llaman a es
7S7- 209 - ' '
ta fiesta, oomo be dloho. Hatun Raimi, que en nuestra lengua 
qulere declr fiesta muy solemne,porque en ella se hahian de 
rendlr gracias y loores al gran Dios hacedor de los cielos y 
la tierra,8 qulen llamaban, como muchaa veces he dicho, Tlci- 
vlracocha, y al Sol y a la Luna y a los otros dloses suyos, - 
por les haber dado buen ado de cosecha para su mantenimlento" 
(366).
En la expllcacl6n que da Cleza de los dlstlntos ri- 
tos que componen la fiesta del Hatun Halml parece hacer una - 
slntesis de ceremonlas comunes en las grandes fiestas; sacri- 
flclos, banquetas, taquls, adoracl6n de Idoles,... sin nada 
de particular.
h - 10,- El rlto Gu&yara.
En este mlamo mes de Agosto, el noveno en el c6m- 
puto de Cobo" (...) haclan una fiesta llamada guayara, pldien- 
do en ella bueno y abundante ado. Repartlan quince earneros pa 
ra todos las guacas del oontorno del Cuzco, las cuales eran - 
del ganado del Inca y del Sol; y con este saorlflolo se som­
bra ba la châcara de Sausero, la cual sementera haclan con mu- 
cha solemnidad, porque esta châcara era del sol, y lo que se 
cogla délia era para loa sacrlflclos ordlnarios que se le ha­
clan allende de los arrlbas diohos (...) Ya que se iba acabando 
la sementera, tralan de todas las provlnolas por cuenta mil - 
ouïes, (...) y con gran solemnidad los degollaben y quemaban 
todos en esta châcara, (...) Dlrlglan este saorlflolo al hle- 
lo, al aire, al agua y al sol y a todo aquello que les parsela
a ellos que les parecla a elles que tenlan poder de crlar y —  
ofender las sembradas. los sacerdotes tarpuntaes ayunaban (...)
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hasta que el malz salia de la tlerra un dedo en alto. Y asl- 
mlsmo en este mes toda la gente hacla el taqul o balle dloho 
guayara, (...); y acabada esta fiesta y sacrlflclos, se iban 
a sus labranzaa". (367).
h - 11.- El rlto de la Oltua.
Otra gran celebraclân en el ritual Incalco era la - 
fiesta de la Situa o de la Gltua. Segdn Betanzos tenla lugar - 
en el mes de setlembre llamado Cltualquls."En este mes dice - 
que constltuyô Inca Yupanqul que se hlclesen dos fiestas, la 
una que casl quiere parecer a la que nos hacemos de S. Juan, - 
porque se levantan a media noche y se lavan hasta que rie el - 
dla y llevan clertos hachas encendldos (...) E la otra fiesta 
es (la) que llam6 este Inca Yupanqul PurappucqulD (...)la cual 
mandé que se hlclese a las aguas..." (368) En el capitule ÏVIII 
Betanzos describe la fiesta de las aguas y nos explica su sen- 
tido en estos térmlnos" para que el comiin entendisse que,median 
te el saorlflolo que ansl a las aguas se hacla e medlante ellas 
la tlerra daba frutos de que todos participaban e se sustenta- 
ban. La cual fiesta se mandé hacer por este SeBor en este mes 
que ya habels oldo, slendo demedlado a la luna llena;..."(369).
Bernabâ Cobo describe con abundancla de detalles la 
fiesta de la Bitua. "La razon porque la haclan este mes (se- - 
tlembre), era porque comenzaba entonces a llover, y con las - 
primeras a^uas solia naber algunas enfermedades; y as! en ella 
pedfan al Vlracocha que tuvlese por bien no les hubiese aquel 
aRo nl en el Cuzco nl en todo el Imperlo de los Incas". (370) 
Estas palabras de Cobo nos Indlcan con toda clarldad el carâc-
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ter purlficatorio de esta importante fiesta incaica, a la que 
ya hemoB aludido varias veces a lo largo de nuestro estudio.
En el contexte de una culture tipicamente agraria, 
oomo la incaica,no es temerario afirmar que todos y oada uno 
de los ritos que constituyen la importante celebracién de la 
Situa estân directe o indirectamente relacionados con loa va- 
lores e intereses del agro. En ella podemos ver,adeinas de to­
doa esoB ritos especificamente purificatorios, el banquete r^ 
tuai, frecuente en muchos pueblos campesinos.
Segdn Cobo "(...) ofreolan a sus Idoles las comidas 
majores y mâs bien aderezadas que alcanzaban, las cuales reci- 
blan sus sacerdotes y las quemaban en saorlflolo". (371). Mas 
adelante dice que "Acabado este saorlflolo, sacaban las mamco- 
nas del Soi en unos platos grandes de oro gran cantldad de be­
lles de malz amasados con sangre de clerto saorlflolo de carn£ 
ros blanoos y daban un bocado a oada uno..." (372) Termina Co­
bo su narraoién de la Situa con la menolén de un rlto genulna- 
mente agrarlo que nos hace patente la eflcacia material de loa 
ritos.
"Y al cabo de este mes, recoglan los carbones de to­
doa los sacrlflclos hechos en él, y los mollan, y con gran so­
lemnidad llevaban estos polvos y oenlzas y las derramaban por 
las dehesas y punas para fertlllzar los pastes". (373).
Segdn Brundage, la Situa se celebraba en Septlembre,
cuando la cosecha estaba reooglda. Era un rlto de renovaclon.
Pachacutl dlvldlé la parte principal de la Situa en très actes:
purga del demonic,comunl6n y saturnales, que eran estrlctamente 
Incas. Y les aüadlo très actos finales para todos:lealtad,flja-
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cién de los destinos y dâdivas (...) Madré Luna,proalgue Brun­
dage, presldla el umbral del afio agrfoola y todo el mes eetaba 
dedloado a ella. (374).
I).- Ritos Purificatorios.
A lo largo de nuestra exposlolén de los dlferentes ri­
tes Incalces ha aparecldo con frecuencla la Idea de la purlfica 
clfn. Todos los ritos, cualqulera que sea su Indole,podemos de- 
olr que tiene una dimenslén y una funclén purlflcadora. "los ri 
tes purificatorios son dnlcamente un preludlo necesarlo para —  
la celsbraclôn de los rites normales", (375).
Enumerar los ritos purlfloatorlo supondrIa,por tant o, 
volver a menclonar de nuevo todos les; ritos que hasta aqui hemos 
cltado,a4nque clertamente se dan otros rltoa mâs especificamente 
purificatorios. Por esta razén,s6lo tratarenos aquellos ritos - 
Incalcos en los que se de con mayor Intensldad la dlmenslân pu­
rlflcadora.
De ahl la convenlenola de que nuestra reflexlân se —  
clrcunscrlba primarla y fundamentalments a mostrar el sentldo - 
de lo pure y de lo impure que estâ en la base de laa purlfica- 
clones rltuales. Esto poslbllltarâ, en grau medlda,la deblda corn 
prenslén de taies rites.
1 - 1 . -  l o  puro y  lo  Im pure.
La dlstlnclân entre lo puro y lo Impure se halla prâo- 
tlcamente en casl todas laa rellgiones y se puede declr que cens 
tituye uno de los elementos fundamentales de la religlân.
Slh embargo, es dlflcll preclsar el signlfioado y el - 
alcance de la pureza y la Impureza, pues taies conceptos difie- 
ren segdn los contextos culturales en los que aparecen. Tante -
V61
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es as! que, aunque admltamos que taies fenémenos emergen de un 
fonde sacral, el contenido y la variedad de sus expresiones - 
conoeptuales son, en gran parte, un producto socio-cultural.
"La pureza,concepcién comdn a las rellgiones antlguas, 
es la dlsposlclén requerida para acercarse a las cosas sagradas 
aunque en forma accèsorla puede Impllcar la vlrtud opuesta a la 
lujurlB,se procura no con actos morales,slno medlevite ritos.Or- 
dlnarlamente tlende a profundlzarse esta concepclon primitive, 
pera lo hace dlversamente segun los dlferentes cllmas de pensa- 
mientos.Segdn la perspectlva dualiste el aima,pura por esencla, 
dehe de desentenderse del cuerpo,en el que estâ aprlslonada,y de 
las cosas materiales en cuyo contacte vive.Segdn la fâ hibllca... 
la acclon de pureza tlende a hacerse Intenterlor y moral..."(376) 
—  Lo puro y lo Impure se concebS- ordlnarlamenta en rela—
clân con lo sagrado, porque el motive dltlmo de la purlfIcaclén 
_no es la llberacién de una sucledad real en el sentldo de la lil- 
glene, slno la llberaclon del mal y el acarreo del bien.
"Pureza o Impureza se deflnen con relaclén a la poslbl- 
lldad dada al hombre de entrer en relaclôn con lo sagrado, es - 
declr, con lo que es el domlnlo reservado a Dlos y como la mar- 
ca especial de su presencla. Se deduce que uno puede hacerse - 
impure, es declr, Incapaz de aproxlmarse a Dlos, tanto por un 
contacte Imprudente con las realldades sagradas, como por un - 
contacte con lo que se opone mas radlcalmente a ellos. A declr 
verdad, puede Incluso preguntarse si hay otro orlgen de lo im­
pure que en una supuesta profanaclân de lo sagrado". (377).
Sln embargo,establecer un paralelismo entre lo puro -
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y 10 sagrado, y lo Impuro y lo profane, no es en absolute co- 
rreoto, lo profane puede ser puro e impure. Lo profane puro — 
puede hacerse sagrado, pero le profane impure debe perraanecer 
lejoa de lo sagrado. De ahl que serfa un error oreer preoipi- 
tadamente que impuro y santo son équivalentes, o penser que - 
las frouteras entre lo bueno y lo maie estân tambiân délimita— 
das que podemoa en oada momento distinguirlas con toda clarl— 
dad y precisidn.
"La purificacidn tiens dos finalidades comunicacidn del 
poder bueno, apartamlento del malo. Pere no sienq>re lo "bueno* 
y 10 "malo* pueden dividirse entre si, A menude lo inqpiure es — 
ineluso sagrado y viceversa; santidad y sucledad se correspotw 
den. Esta es la ambigQedad de lo santo", (Cailleis, L'home et 
le sacré). (378)
BOuyer cuando habla del saOrificio en relacldn con el 
pecado aborda @1 tema de le pure y le iiq>ur0.
"La opoaicidn entre le pure y le impure, dice BOuyer, 
no corresponde a las nocienes morales de les modernoe. Pero -
hay que destacar que no se reduce tampooo a una realidad pura 
mente ffslca o cuasi ffsioa, como han diche per reaoién hlstor 
.dores obnubilados pOr la sola materialidad de les ritos. Pa­
ra la religidn primitive, le "puramente ffsico" es algo tan — 
extrade como le "puramente eapiritual". La idea profunda que - 
expllca el pecado, probable mente de naturaleza ritual, que los 
mismo ritos deben borrar, es la del carâcter sagrado de cier- 
tas grandes realidades, particularmente todas las que se refie 
ren a la vida...
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Lo que hace impuro no es e l  c o n tac te  con 10 que es im­
p u ro , s in o  mâs b ien  con lo  que es ta n  santo que e x is te  l a  p re -  
sunciân  de pecado desde que e l  hombre t ie n s  l a  tem eridad  de -
aproxim ares a  e l l o " ,  (3 7 9 )
como ya hemos dicho de a lguna manera, l a  litq>ureza o — 
l a  sucledad en l a  nom enclatura r e l ig io s a  comporta a lg o  mâs que 
l a  sioq>le f a l t a  de lim p ie z à *  S ig n if ic a  d i f i c u l t a d ,  o b s tâ c u lo , 
p a ra  l a  ren o vac ién  de l a  v id a , p a ra  accéder a la s  fu e n te s  r e -
generadoras de lo  s a n to .
Es d i f l c i l ,  cOmo hemos v is t o  h a s ta  a h o ra , e s ta b le c e r  -  
l a  d iv is o r ia  e n tre  lo  puro y lo  im puro, e n tre  lo  m oral y  lo  su 
c io ,  id g ic o  o o ro la r io  de la  ambigUedad de lo  s a n to . Van d e r -  
Leeuw nos o freo e  algunos ejem plos co n cre to s , e n tre  lo s  muchos 
que pudiéramos tom ar d e l  campo de l a  fenom enologla r e l ig io s a ,  
donde t a l  co nfus io n  aparece p a te n te .
En la s  Câlebes o e n tra ie s , ouando un in c e s te  ha manchado 
l a  a ld e a , se matan un b ii fa lo , un puerco y un g a l lo  y  lo  haoe -  
un hombre que se en cuen tra  d en tro  d e l r l o .  En e l  agua mezclada 
con l a  sangre de lo s  an im ales s a c r if io a d o s , se bahan ta n to  lo s  
c u lp a b le s  cOmO lo s  demâs miembros de l a  a ld e a  "p ara  d e s c a rg a r-  
se de e s ta  manera de l a  suoiedad d e l in c e s te , l a  "suc iedad” ,  -  
pOr ends, nO es n i  m oral n i puramente f l s i c a ,  s ino  ambas cosas 
y  a lg o  m â s ..,
E l  segundo ejem plo se en cuen tra  en e l  A ntiguo Testam en- 
to  "Acabada l a  exp i#ao id n  d e l s a n tu a r io , de l a  T ien d a  de Heu—  
nidn y  d e l a l t a r ,  Aaarân p re s e n ta râ  a l  macho c a b r io  v iv o ,  împo 
niendo ambas manos sobre l a  cabeza d e l macho c a b rio  v iv o  h arâ
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l a  co n fea id n  sobre é l  de todas la s  In iq u id a d e s  de lo s  h l jo s  de 
Is r a e l  y  de todas la s  re b e ld ia s  en todos lo s  pecados de e l lo s ,  
y  oargândo les sobre l a  cabeza d e l macho c a b r io , lo  e n v la râ  a l  
d e s le r to  p or medio de un hombre d lsp u es to  p a ra  e l l o ,  Asü e l  ma 
cho c a b r io  l le v a r â  sObre s i  todas la s  in iq u id a d e s  de e l l o s ,  ha 
c ia  una t l e r r a  â r id a  y s o lta r â  a l  macho c a b r io  en e l  d e s ie r to » ,  
(L e v , X V I, 2 0  BS, B ib l ia  J e r u s a lé n ) , (3 8 0 )
La fenom enologla de l a  r e l ig io n  in c a ic a  nos b r in d a  una 
an g)lia  gama de r i t o s  p u r i f ic a t o r io s  que no juzgamos n e c e s a rio  in
v e n ta r ia r lo s  todos para  nuestro  com etido ,
Veamos en p rim e r lu g a r ,  como m ueatra de l a  im p o rta n c ia
que te n la  p a ra  lo s  ih cas  l a  purgac id n  de l a  c iudad  en l a  f i e s ­
ta  d e l Capac Raimy, lo  que nos d ic e  Brundage: "Q uatre ju eces  —  
in c a s , sentados solemnemente en oada una de la s  s a lid a s  d e l  Hua 
o a y p a ta , condenaban segdn lo s  casos a lo s  que e ra n  tra id o s  por 
lo s  je fe s  de lo s  a y llu s  p or la s  o fensas cOm etldas duran te  e l  — 
ado, P ac h a c u ti y su f a m i l ia  p r é s id ia  cereraoniosamente en e l  cen 
t r o  de l a  p la z a  m ientras  se lim p ia b a  l a  c iudad  de l a  m is e r la  m^ 
r a l  acum ulada. (3 8 1 )*
Nos vamos a  l i m i t e r , pués a  exponer solam ente lO s r i t o s  
mâs e s tr lc ta m e n te  p u r i f ic a t o r io s :  e l  agua, e l  fu e g o , l a  san gre , 
e l  ayuno, l a  a b s ten c lô n  sexu a l y  l a  c o n fe s id n ,
i - 2 -  R ito s  de p u r i f ic a c id n  p or agua»
E l agua es e l  r i to  de p u r i f ic a c id n  mâs im po rtan te  y  u n i 
v e r s a i ,  Desde la s  r e l lg io n e s  mâs rem otas h a s ta  la s  oonteo^orâ— 
neas han empleado e s te  elem ento de lim p ie z à  y p u f i f ic a c id n ,  Re—
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oordeinos l a  im p o rta n c ia  y s ig n if ic a c id n  d e l agua en e l  v ie jo  — 
Egipto, en la  In d ia ,  en e l  le la n  o en e l  c r ia t ia n ia m o  por adu— 
c i r  algunos e jem plos ,
Los r i t o s  en lOs r lo s  y en la s  fu en tes  sagrados, Gan­
g es , jo rd a n , N i lo ,  e t c . . ,  son una prueba fe h a c ie n te  de l a  fu e r  
za de p u r i f ic a c id n  y  de re n o v a c id n .d e l agua*
E l agua no sd lo  la v a  y lin q> ia  l a  Im pureza, s in o  que es 
ta m b iln  y , sobre to d o , fu e n te  y  o rig e n  de l a  v id a *
Para el hombre primitivo el agua es portadora de mana, 
estâ oargada de poder. Su potencia exorcizadora aleja los fan­
tasmas y los raalos espiritus y produce la fertllidad y la vida 
mlsma,
"E l s lm bolo d e l agua como elem ento o reador y  v i v i f i c a — 
dor p o d ria  v e n ir  desde muy le jo s ;  la s  aguas d e l caos de donde -  
surge e l  mundo y  e l  agua que rodea a l  embridn en e l  ouerpo de -  
l a  madré, f lu y e n  p a ra le la m e n te . Por esto  se en tie n d e  cuân gran­
de es l a  d i fe r e n c ia  e n tre  agua y fuegO; â s te  perteneoe h a s ta  -  
c ie r t o  p un to , a l  te r re n o  de l a  a n tro p o lo g ia ; a q u â lla  es esen- 
c ia lraen te  te o ld g ic a ,
A s l lo  dem ostrâ un negro d e l Surinam , a l  a f irm a r ;  "Un 
hombre no puede v i v i r  s in  agua” y cuando se l e  r e p l ie d ;  - s in  -  
fuego tam poco", repuso; "Pero no, aeR or, no se puede conq>arar -  
e l  fuego con e l  agua, porque e l  hombre puede h a c e r fu eg o , pero  
e l  agua, eso sdlo  puede h a c e rlo  D io s . E l  agua es in q )re s c in d ib le  
p ara  todo lo  que v iv e ,  p ara  e l  hombre, p a ra  e l  a n im a l, p a ra  l a  
p la n ta , pero s in  fuego sd lo  e l  hombre no puede v i v i r " ,  ( 382)
E l agua como elem ento p u r if ic a d o r  aparece c laram ente  -
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en e l  r i t u a l  in c a io o i "La manera de oonfesarse e ra  j unto a  un —
I I ? . . . "  (383)
"Dada l a  p e n ite n c ia  y  o ie r to s  golpes b landoa con una -  
p ie d ra  pequena en la s  e s p a ld a s , escuplan lo s  dos en e l  manojo 
de heno o e s p a rto , aunque e l  p e n ite n te  escu p ia  p r im e ro , y  e l  -  
co n feso r d e c la  c ie r ta s  orao iones ( . . . ) ,  y  echaban e l  manojo a l  
r l o ,  y  pedlan  a lo s  d loses  que lo  lle v a s e n  a l  ablsmo y a l l l  lo  
escondleron p ara  a lem pre", (384)
"Tamblên t le n e  o tro  modo algunos p ara  p u r lf io a r s e  de — 
lo s  pecados s ln  d e o i l lo s  a  o tro^ que es re f re g a ra e  l a  cabeza — 
con su pasca y la v a rs e  en a lg d n  r lo  l a  cabeza, y  a s l  se d ic e  -  
que e l  agua l l e v a  sus pecados.
En un pueblo  de lo s  l la n o s  me d l jo  un in d lo  que le s  ha­
b la  lle v a d o  a é l  y  su m ujer e l  h ech lce ro  a una aoequ la  g ran de , 
y  que habléndose lavado  le s  h iz o  poner v e s tld o s  nuevOs y  que — 
d e jasen  lo s  que lle v a b a n  en e l  camlno, d iaac ien d o  que a l l l  que-
daban todos sus pecados, y que el que llevase el vestldo se los 
llevarla", (385)
En l a  d e s c rip c ld n  que nos hace C r is td b a l de M o lin a , e l  
CuzqueRo, de l a  f i e s t a  de l a  C itu a , f i e s t a  eminentemente p u r i -  
f i c a t o r i a ,  aparece rep etidam ente  e l  agua como elem ento p u r i f i ­
cador* D ice M o lin a  que " se baiîaban e llo s  y la s  armas que l i e — 
vab an", (386)
Los c u a tro  r io s  de la s  ouatro  p ro v in c ia s  en lo s  que — 
re a liz a b a n  sus banos r i t u a le s  e ran : e l  Q u iq u ija n a  en e l  C o lla — 
suyo, e l  Apurimac en e l  Chinchaysuyo, e l  P isac  en e l  A o tis u y o , 
e l  de Cuchibamba en e l  C ontisuyo"La razdn  p or qué en estos r io s  
se lavaban e ra  porque son r io s  caudalosos, y que en tien d en  van
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a dar a la mar, y para que elloa llevasen laa enfermedades» " 
"(•••) y al amaneoer entre dos luces, todos iban a las fuentes 
y riOs a se lavar, dlciendo que saliesen las enfermedades -
delios; " (387)
En la fiesta de OapocRedmy, •*..# una de las fiestas -
seHaladas del ado de las tres fiestas principales que elles - 
haclan" (3 8 8) en la que se armaban caballeros los jdvenes in- 
cas, encontramos también el agua como rito purificatorio, " Y 
a los veinte y un dias del dicho mes, todos I03 que se habian 
armado caballeros, se iban a taarlar a una fuente liamada Calix- 
puqttio, (,.,) se quitaban aquellas vestiduras con que se habian 
armado caballeros| y se vestian otras, ..." (389)
Bernabe Cobo, ouando habla de la confesidn entre los — 
incas, dice que "después usaban de lavatorio, teniendo entend! 
do que con elios se acababan de limpiar de las culpas, ponién- 
dose para esto en un rio corriente, y decian esta palabras:"YO 
he confesado mis pecados al soi, y el Viracocha, porque me cri<5 
me ha perdonado* tu, rio, las recibes y llëvalas a la mar, don 
de nunca petrezcan". (390)
" A'todos despuës de la confesidn, prosigue Cobo, se - 
les mandaba se fuesen a lavar a algdn rlo, como queda dicho - 
que 10 hacian los de la costa de los Incas, pOrque estos lava/- 
torios eran générales asi para los que decian sus pecados al — 
SOI, cOmo para los que se confesaban en la forma Ordlnaria;
(391)
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1-3- Rltoa de puriflcaoldg pOr fuego.
E l fuego es tam blén un elem ento de p u r i f ic a c id n  muy ge, 
n e ra liz a d o . Togos lo s  pueblos de l a  antigU edad han reconO cido  
su poder h ie ro fâ n ic o  y algunos han lle g a d o  h a e ta  d iv in i z a r lo .
En la s  an tlg u a s  c u ltu ra s  In d ia ,  p e rs a , rOmana, e t c . . .  e x is t f a  
un c u lto  a l  fuego que lle g d  a r e v e s t i r  una g ran  im p o rta n c ia .
LOs persas le  t r ib u ta n  una prOfunda a d o ra c id n .
Las grandes TeO fanias de l a  r e l ig id n  b ib l i c a ,  y tam bién  
la s  de o tra s  r e l lg io n e s ,  esta n  profundam ente re la c io n a d a s  con — 
lo s  poderes IgneO s. D ios se hace p résen te  en e l  fuegO .
E l fu eg o , lo  ffiismo que e l  agua, no s d lo  es un medio da 
p u r i f ic a c id n ,  s ino  tam bién una fu e rz a  p o te n te  o readora  y  renOva 
dora* E l  fuego engendra y p ro créa  l a  v id a .
La esp ecu lac id n  in d ia  sobre A g n i, u t i l i z a  continuam ente  
expresiones tomadas a l a  v id a  s e x u a l. E l  fro ta m ie n to  de lo s  dOs 
maderos se toma como p rO creac ldn  ÿ  n a c im ie n to , ambos forman p a ­
re  j a ,  Un r i t u a l  p re s c r ib e ; que e l  o f ic ie n te  "mantega e l  fuego -  
e s ta  noche oon a s t l l l a s  en la s  Hamas y  que c a l ie n te  en é l  f r o -
ta d o r h a c ia  e l  a lb a . Esto es exactam ente lo  mismO que s i  se ha­
ce c u b r ir  a una vaca p a r tu r ie n ts  pOr e l  to ro "  ambos leROg se -  
oonslderan  embarazados, l le v a n  a l  niRO Agni en s f " .  (3 9 2 )
Una m ujer dayaca (B orneo) descubre p or cas u a lid a d  l a  — 
c re a c id n  d e l fuegO fro ta n d o  una l ia n a  oon un pedazo de maderai 
l a  misma l ia n a  le  re g a la  un n in o , Slmpang Impang.
En l a  v ie j a  ROma e l  lech o  m a trim o n ia l, e l  le c tu s  g e n ia  
l i s ,  se encüntraba  ju n to  a l  h o g ar. V ie ja s  leyendas sobre fu n -  
d ac io n es , p or eJemplo, l a  de F ra e n e s te , r e la ta n  cdmo una donne
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lia que estaba seatada cerca del hogar quedé embarazada por -
una ohlspa que sait6 del fuego y parlé al i'undador de la ciu­
dad (393)
Nada que sea impure debe tocar al fuego. El fuego de­
be de ser alimentado y mantenido por personas paras t vlrgenes
vestales, vlrgenes del Sol como entre los incas. La creaolén, - 
nutrlcién, y extincién del fuego han de hacerse ritualmente.
El hombre primitivo, aunque cree que el fuego tlene un 
orlgen sobrenatural, sabe muy bien que es propiedad del hombre 
en cuanto que es capaz de crearlo y mantenerlo. Esto no implde, 
en absolute, el reconocimiento de su poder exorcizador o inclu­
so taumatdrgico, de ahi que mediants sus acclones rltuales qui£ 
ra entrar en comunién oon él para protegerse y enriquecerse.
En los. primitivos ritos de pubertad era muy frecuente 
el bautismo de fuego. Becuerdese el bautismo de fuego de los - 
mandeos, por poner algdn ejenglo.
Ciâéadonoa ya al ritual incaico, vamos a ofrecer algu­
nos testimonios en loa que aparece el fuego como elemento catâr- 
tioo y exorcizador.
En primer lugar, hemos de afirmar que en la religién de
los incas el fuego ocupaba un lugar tan inq>ortante como en otras 
rellgiones antlguas. El autor anénimo cuando habla de las funoi£ 
nés que realizaban las Acllas, las Vlrgenes del Sol, dice que — 
"El principal oficio destas era guardar y consei-var el fuego - 
de los sacrifioios, que ellos llamaban nina vlllca, fuego sagra
do". (394)
Cieza, al hablar de la fiesta de la Citua, "Situay" la -
MO
llama él, dice "que era a la manera de nuestraa regocljos de - 
Sant Juan; que se levantaban todos a medianoohe con lumbres y 
se Iban a badar, y decian que con aquello quedaban limpios de 
toda enferraedad", (395)
El Vllahoma " se confesaba con el 111a Tecce en au - 
tenq>lo, teniendo en las manos un manojo de heno, de flores y —
de algunas hlerbas odoréferas, y escupiendo en el Manojo, lo — 
sacrlfloaba y echaba en el fuego y pedia que el humo llavase - 
sus pecados; .••(396)
Brudage, cuando describe la fiesta incaica de Mayocati 
que tenla lugar en el mes de enero, dice que "En la oscurldad, 
los Indios llevaban encendida sus antorchas y empujaban oon pér 
tigas especiales las impurezas de las rlberas. Sus antorchas - 
les alumbraban y esparcfan una purifloacién mâgica sobre esos - 
lugares. De esta forma preservaban la limpiezà eapiritual del - 
rio". (397)
También Brundage, en su detallada narracién de la Situa, 
como él le llama, dice que "Al anochecer ae celebraba el pancu 
co (tumulto de fuego), una pelea popular en la que los partici 
pantes se daban unos a otros con antorchas de paja o las lanza- 
ban al aire, una fumigacién de todos los maies" (398).
En algunos de los ritos que hemos ya estudiado aparece 
asirtdsmo el fuego como elemento purificador, pero donde aparece 
con mucha mayor frecuencla es en loa ritos sacrifioiales que, — 
mas adelante, estudiaremos.
1-4- Ritos de purifloacién por la sangre.
la sangre ha side otro de los grandes ritos purificato- 
rlos. Su eflcacia ritual estaba fundamentada en la creenoia de 
los pueblos primitivos de que la sangre era el principio de la 
vida en los seres vivientes. Por esta razén, se consideraba un 
elemento poderoso para consolidar las relaciones tribales y e£ 
tablecer una cornunicacién entre el elemento humano y el orden - 
sagrado. La sangre es la vida y todo lo que afecta a la sangre 
estâ en estrecha relacién oon Dios, ânlco seRor de la vida.
Todas las rellgiones antlguas oonslderan a la sangre - 
como algo sagrado. Esta creenoia en la religién de Israel es - 
tan profunda que prohibes el homicidio, la sangre oomo alimen- 
to y el uso de la sangre en el oulto. Los ritos de sangre tie- 
nen una importancia excepcional en las liturgias de expiaolén 
de la religién Israelita. La oarta a los hebreoe (9,l8ss.) re- 
cuerda una serie de ritos de purificacidn por la sangre.
La sangre, igual que el agua y el fuego, no solamente - 
limpia y purifies, slno que también da la vida, la conserva y - 
la renueva.
Ilustremos le hasta aqui dicho sobre la sangre como ri­
to de purificacidn con algunos testimonios concrètes.
Degcllar las vlctimaa es algo puramente episddioo, un - 
medio de liberar la vida oontenida en la sangre; en conseouencia 
el rito se centra no en el acto de degollar, sino en el destine 
que habia de darse al elemento portador de la vida. La victims - 
puede tomarse oomo sustitutivo, en el sentido de que presta su - 
sangre para revitalizar al dios o regenerar al peoador, o, puede
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ocurrir también que el quebramiento de una prohibiciôn exija — 
que el ofenaor y todas sus pertenenoias sean extermlnadas, a — 
fin de limpiar la mancha que afeota a toda la comunidad.
En Australia central, los hombres del tétemcanguro de 
la tribu de los aruntas, acuden a ciertas rooas que oreen lie— 
nas de espiritus de oanguro, que aguardan el momento de reen— 
carnarse en el ouerpo de estos animales. Estas rooas se decoran 
oon franjas verticales y blanças para indicar la plel roja y - 
los hueso8 blanoos del oanguro. Luego unos jâvenes se sientan - 
en un salients, se abren las venas de los brazos y dejan que la 
sangre oalga sobre un extreme de la roca en la que estén sentados 
para impulsar los espiritus de los canguros en todas las direo- 
oiones y que de esta manera aumenta el ndmero de aquellos animer 
les. Entre tanto, otros hombres se sientan mâs abajo aguardando 
mientras se realize el rito y lo acompaRan oon cântioos alusivos 
a la multiplioacién de la especle. ( 399)
Uno de los ritos de purificacidn por la sangre mâs impor
tante es el taurobelio. Este rito aparece en las rellgiones mls- 
térioas y estuvo asociado al oulto a Cibeles en el imperio roma 
no. El origen del taurobollum no es muy olaro. Segdn unos prooe 
de de Capadocia y otros defiendaique es de origen frigio.
El taurobolio o bautismo de sangre adquiriâ un oarâcter 
definitivamente ritual en los siglos III y IV d. 0., cuando los 
iniciados de Attis, que habian sido bailados por la sangre de un 
toro saorificado sobre la plataforma perforada que oubrla el - 
pozo en que estaban los neôfitos, se oonsideraban, en virtud de 
aquel bautismo, como renacidos para siempre.
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Los rltoa de purificacidn por la sangre se realizaban - 
de modo diveraos i baflo, aspersldn, uncidn, y también mediante 
ingestidn,
"Los ârabes, al parecer, bebian la sangre caliente del 
camelie sacrificado antes de despedazar la carne palpitante y - 
devoraxla cruda, " con tal prisa que en el corto intervalo que 
va de la salida de la estrella matutina que senalaba la hora de 
empezar el sacrificio y la desaparicién de sus rayos ante el - 
sol naolente era devorado todo el camello, carne y hueso, piel, 
sangre y entraRas" < De esta forma, la vida de la victima que - 
al principio se consideraba divine, era absorbida por todoa los 
participantes en la ceremonia, quedando restablecido y confirraa- 
do el vinculo que los un£a entre si (400),
Concretândonos a nuestro tema, hemos de afirmar que en 
el ritual incaico la sangre constituye también un ingredients - 
importante. La forma mas frecuente de uso de la sangre en el ri­
tual de loa incas era la uncién, la aspersién y, a veces, la in 
gestlén. La ingestién no era normalmente de la sangre sola, sino 
mezclada con harina de maiz formando una especie de pan.
Arriaga en la descripcién que hace de las fiestas que - 
los incas oelebraban en honor de las huacas, dice entre otras - 
cosas, que el hechicero " (.•«) derrama la chioha delants de la 
huaoa, y a veces encima de ella, y otras la asperja con ella, oo 
mo quien da papirotOs, y con la sangre de los cuyes o Hamas, - 
unta la huaca y quema o sopla las demâs ofrendes conforme son ". 
(401).
Molina, el CuzqueRo, y también otros cronistas, nos ha-
blan de una comunidn ritual que oelebraban loa incaa con motivo 
de la fiesta de la Citua. Realizaban esta comunién oon el yahuar 
sanco. Dice Brundage que i todos compartfan el yahuar sanco, — 
preparado por las mujeres del Sol, una mezcla de harina de ce­
real y sangre de llamas. La comian los Incas y la untaban so­
bre los idolos. Volvia a consolidar los lazos entre el sol y — 
sus hijos, (402)
Veamos lo que Molina, el CuzqueRo, dice sobre el Banco: 
"(*••) tenian aparejada una mazamorra de maiz mal molida que - 
llamaban sanco; y de ellas tomaban en los rostros, poniéndola - 
también en loa umbrales de las puertas, y en las partes donde — 
tenian las oomidas y ropas; y a las fuentes llevaban el dicho 
sanco (..,); y enviaban este sanco a sus padres y amigos (..«);
y a los ..." (4 0 3)
En otro pasaje de la narracién de la fiesta de la Citua, 
el CuzqueRo dice que "(...) el sacerdote del Sol apartaba ouatro 
carneroa, los mas limpios, y los sacrificaba de esta manera t — 
uno al Hacedor, otro al Trueno, otro al Sol y otro a Huanacaurij 
y cuando queria hacer dicho sacrificio ténia en unos platos - 
grandes de oro el sanco puesto; y con la sangre de aquellos cai^ 
neros que sacrificaban, asperjaba el dicho sanco". (404)
Bernabé Cobo, en su descripcién de la fiesta llamada Ca- 
pac-Raimy, habla también de esta comunién ritual, aunque no le — 
dâ ninguna especial denominacién.
"Por fin y remate deate mes y fiesta, se juntaba todo el 
pueblo en la plaza a un regocijo y baile que llamaban Aucayo. - 
Hacian para él gran cantidad de bollos de harina de maiz amasada
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con sangre de carneros que aquel dla sacrificaban en cierta - 
forma y con particular eolemnidad, (•••) daban a cada uno de - 
los presentee un bocado de aquellos bollos, diciéndoles que oo 
mlesen aquel manjar que lea daba el Sol para oontentalloa,(«.«)"
(405)
Otros ritos purificatorios muy extendidos también en - 
la religién de los incas eran los ayunos, la abstenoi&n sexual 
y la confesién,
i-5- Ritos de purificacién por ayunos y por abstencién 
sexual.
El ayuno y la abstencién sexual eran dos ritos purifioa- 
torios que casi siempre iban unidos en el ritual incaico. Las - 
orénicas estân plagadaa de dates que dan testimonio de estos - 
ritos.
En Pablo José Arriaga se encuentra un esquema de purlfi- 
caoién cuya base es el ayuno y la continencia sexual. En el ofi­
cio de Parlanast "ayunan el tiempo que dura el oficio, que es - 
de dos meses, poco mas o menos, no comiendo sal ni agi, ni dur- 
miendo con sus m u j e r e s . " (406)
Al entrar en los ofiOios mayorss : "ayuna un mes, y en - 
otras partes sels, y en otra un ado, no comiendo sal ni agi, ni - 
durmiendo oon au mujer, ni peinândose. Y en algunas partes se — 
usa que no se ha de llegar las manos al ouerpo... (407)
También se ayuna a sal y agi en otras ooasiones, por - 
ejemplo, durante la construccién de laa eunas (408)
En las fiestas principales a los huacas, después de que
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loa hechiceroa hati ofrecldo loa aacrlfiolos; "y desde esta ao- 
ohe comienza el ayuno, no comiendo aal ni agi, ni durmiendo - 
con sus mujeres y dura de ordinarlo cinco dlas en unaa partes, 
y en otras mâs, conforme sus dlversaa tradiciones" (409)
Oomo penitencia en la confesién t "Dales por peniten­
cia los ayunos sobredichos de no corner sal ni agi, ni dormir — 
con sus mujeres, y uno dijo que le habian dado este ayuno por 
sels meses " (410)
En el Pacaricuc, o vela de los difuntosi "suele durar -
cinco dlas, en los cuales ayunan, no comiendo sal ni agi, sino 
mâiz blanco y carne (411)
Cuando nacen dos de un partoi "Lo ordinarlo es ayunar 
muchos dlas, aal el padre como la madré, como lo refirlâ el - 
dootor Francisco de Avila, no comiendo sal, ni agi, ni juntân- 
dose en este tiempo, que en algunas partes sveie ser de sels — 
meses” (412)
En la fiesta Acataymita para que madurase la frutat - 
preoedlan a esta fiesta por vigilia cinco dlas de ayuno, no oo 
mlendo sal ni agi, ni llegando a raujeres"(413)
"Cuando habla hielos llamaban a los que nacieron de pie 
y a los que tienen partidos loa labios y a loa que nacieron dos 
de un vientre, y a latoa riden los sacerdotes, diciéndoles que 
por no haber ayunado a sal y agi habian hielos, y luego les - 
mandaban que por diez dlas ayunasen al modo ordinarlo y que se 
obstuviesen de sus mujeres..," (414)
Molina, el CuzqueRo, dice que "Los tarpuntaes^ que es 
una gente como sacerdotes, tenian cuidado de ayunar desde que
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sembraban el malz qua aalla de la tlerra oomo un dedo de alto; 
y en este tiempo no se juntaban oon b u s  mujeres, y aslmlsmo - 
ayunaban sus mujeres e hijos destos. No oomian en este tiempo 
mâs que malz cooido y yerbas, y asi no beblan chicha sino tur- 
bia, que llaman ooncho, nl usaban oooa en este tieaq>o". (415) 
Cieza de Leén habla de un gran ayuno zazly que haoian 
los que iban a ser armados caballeros y también el Inca antes 
de su ooronacién, " el cual se hace en un aposento del palaoio 
real sin ver lumbre ni tener ayuntamiento con muger". (416)
Hernando de Santillan dice que " (...) cuando era el - 
tiempo de venir el agua, o cuando habla pestilenoia o oosaa - 
semejantes, ayunaban oinco dias, en los cuales estaban muy re- 
cogidos, no dormlan con eus mujeres, ni bebian chicha, comian 
pooo y sin ajl, echaban chicha al sol y a las guacas y hacian
otros sacrificios."(417)
Bernabe Cobo hablando del ayuno de los incas dice, " 
(...) que el ayuno, el cual era muy diferente del nuestro; -
'i
porque no consistla en abstenerae por tiempo serialado de todo 
manjar, o en comer menos veces de las acostumbradas ni en me­
ans cantidad, sino solamente en abstenerse por todo el tiempo 
que ayunaban de sal y ajl, que eran sus especias y mâs regala- 
<àas salsas; (...) Verdad es que también a veces y en ciertas 
ocasiones graves aüadlan el abstenerse por algunos dias de co­
rner carne, beber chioha y de llegar a sus mujeres, lo cual te­
nian por rigor exquisite..." (418)
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1-6 - Ritoa da purlfioaol6q por la ootifeal6n«
Como colof6a da loa ritoa purificatorloa Inoalooa va-
mos a tratar da la confesicSn, uno da loa ritoa maa geaerallza- 
doa an el Incanato, aagdn el taatlmonlo da loa Oronlataa.
Dice Cobo qua "Coaa ea qua pone gran admlraoldn ver - 
qua hubleaa Introduoldo el damonlo an astos Indloa al uso da la 
oonfealdn vocal tan univaraalmente, qua vlnleaa a aer una da - 
las ceremonlaa mda bien racabldas dalles y qua con maa devocldn 
ejercltaban, (...) eato da confaaaraa vocalmenta era general an 
todaa las provlnclas del Imparlo da loa Incaa, todavla era mda 
uaado an las del Collao; y sagdn paraoe, debleron ear alll loa 
Invantoras, porqua univaraalmente eran tenldoa loa collaa por - 
majores maestros da este oflclo, Obllgaba el pracapto da la con- 
fecl6n a todo ginaro da genta, excapto a loa Inoas, loa cualas 
no eran obllgadoa a confeaar sub pacados a nadle; ...(419)
El Jeaulta Andnlmo noa expllca al rlto da la confasldn 
an lo3 algulantes tdrialnost "La manara da aonfeiaarae era junto 
a un rlo, y al confeaor cogla con la mano un gran manojo da - 
heno o esparto y lo tenia an la mano deracha, y an la Izquler- 
da una pledra paqueda dura atada a un cordai o anoajada an el 
hueoo hechlzo da algdn palo manual, y santado, llaraaba al penl-
tanta, al cual vanla temblando y ae postraba ante 6l da paohos, 
y el confeaor la mandaba levantarse y santarsa; exortâbale a - 
qua dljese verdad y no aacondleae nada, porqua 4l como adivlno 
ya sabfa poco mas o manoa lo qua podia haber hecho. Con eato no 
oaaba al penltenta eaconder coaa".(420)
Molina, el Cuzqueno, nog dice aobre eate taina: "(..*) 
usaban todaa laa gentea de estas tierras confesarse con loa - 
heohiceros que tenian a cargo laa huacas, la cual confeai6n - 
hacfa pAblica para saber si habia confeaado verdad; el hechi— 
cero echaba auertes y an alias, por arte del demonio, vela - 
qulen habla confeaado mentira, sobre lo cual ae hacla grandes
oastigos y desque algunos tenian graves pecados que por ellos 
mereclese la muerte, cohechaba al hechicero y confesabase ae-
oreto con el. Loa incaa y gentea del Cuzco aiempre haclan sus 
confesiones sécrétas y por la mayor parte ae confesaban con - 
loa indioa de Huaro, heohiceros que para ello dedicados tenian",
(421)
Pablo José de Arriaga noa describe el rlto purlficato 
rio de la confesi6n de esta manera t "Durante el ayuno se con 
fiesan todoa indios e indias, con los que tienen este oficio, 
sentados en el suelo el que oye y el que se confieaa, en luga 
res que suelen tener en el campo diputados para eate efecto.
No confieaan pecados interlorea...; el hechicero lea dice que 
se enmieden...
Y ponen sobre una piedra liana de los polvos de laa -
ofrendas y hace que los aople, y con una piedrezuela que 11a- 
man Pasca, que quiere decir perd6n, que la lleva el indio, o 
la tiene el que confieaa, le refiega la cabeza con maiz bian­
co molido, y con agua se lavan la cabeza en algûn arroyo o don 
de se juntan los rios que llaman Tineuna. Tienen por gran pe— 
oado el eaconder loa pecados cuando ae confieaan, y hace gran­
des diligenciaa para averiguallo el confensor. Y para eato en
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dlversas partes tienen diverses cereraonias". (422)
Curiosamente frente al testimonio de la mayor parte de 
los cronistas, Hernando de Santillân parece poner en duda el - 
rito de la confesidn entre los inoas: algunos dicen que se - 
usaba entre ellos la confesidn y que habia sus confesores pa­
ra ello; en esto hay variedad, porque no hay noticias que los 
ingas se confesaaen, y si fuese guardada por ley, tambiân ellos 
lo guardaban; y tampooo entre las demas gentes era oosa que se 
hacla de ordinario por todos."(423)
Del testimonio de Santillân se deduce claramente que 
el rito de la confesidn no era practica general de todos los 
inoas, el mismo mas adelantâ dice que " (•••) parece que usa­
ban de las dichas confesiones y no en general."(424)
Hecogemos, por âltimo, como resumen, el testimonio de 
Karsten que habla de la confesidn siguiendo las relaciones de 
Molina y Cobo " y parcialmente la del jesuita Andnimo aunque 
ejta sea dudosa en determinados puntos".
"Para comprender bien la confesidn peruana es necesa— 
rio en primer lugar obaervar en que ocasiones se efectuaba. - 
Era en parte pdblica y en parte privada".(425)
La confesidn privada proouraba un bien al penitents 
mismo y no a otras personas o a la sooiedad. Se usaba sobre - 
todo en los casos de enfermedad. Pero no sdlo recurrian a la
confesidn cuando estaban personalmente enfermos; era corrien- 
te que una persona se confesase por otra eapecialmente querl— 
da t una mujer se confesaba por la curacidn de su marido, uno
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hombre por su mujer, su hijo o un personaje importante,
Pero existla otra confesidn que miraba no al bienes- 
tar del individuo o la familia, sino al de la colectividad o 
del Estado; era un deber social.
Entre los incaa existla la creencia de que la enfer— 
medad del Inca o las calamidades piîblicas podlan ser cauoadas 
por transgresiones morales de los indivfduos.
J) Ritos Sacrificlales
Antes de abordar en concreto el tema de los ritos sa— 
orificiales incaicos vamos a aproximarnos nocionalraente al coin 
cepto, de sacrificio, y a inquirir en su origan para que de - 
esta manera se nos haga conçrensible el ritual del Incanato.
a) Wocidn de Sacrificio.
Entre los ritos numerosos que aparecen en la fenomeno- 
logla de la religidn ocupan lugar muy destacado los rites sa- 
crificialea. Su importancia es tan grande que podemos afirmar 
que es el acte central de toda religidn y el acto de culto por 
antonomasia. En el sacrificio la hierofanla alcanza sus mâs 
tes niveles.
"la idea de sacrificio no puede separarse de ninguna - 
rellgidn. Con estas palabras Benjamin Oonattant did al sacrif 
cio un destacado lugar en la filosofla de la religidn. Pero... 
el sacrificio pertenece a las mâs ambiguas expresiones de la — 
historia de la religidn. (426)
El sacrificio es un fendmeno religioso de una gran - 
complejidad. Por eso las tentativas hermenéuticas y los inta^ i
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toa por el logro de una definloldn del sacrificio son multi­
ples y diverses.
la variedad de opiniones existantes respecte a la - 
naturaleza del sadrificio es una prueba fechaciente de las — 
sombras que envuelven todavla a la propia nocidn del rito sa 
crificial. En lo que si hay acuerdo entre los antrcpdlogos — 
es en afirmar que el rito es una manifestacidn universal de 
la actitud religiosa. Dicho con otras palabras el sacrificio 
es la mâs elocuente expresidn de la relacidn del sujeto reli 
gioso con la divlnidad.
En nuestro conato de aproximacidn nocional al sacrif^ 
cio, vamos a partir del propio mensaje semântico que porta el 
mismo tërmino "sacrificio". la palabra sacrificio procédé eti^  
moldgicamente del latin (sacrum-facere), hacer algo sagrado, 
sacralizar, consagrar. Podemos decir, por tanto, que todo sa— 
orificio es una consagracidn, un haoer sagrado algo profano. 
Sln embargo, es preciso matizar que aunque todo sacrificio —
sea una consagracidn no toda consagracidn es un sacrificio. 
lo que distingue a la consagraciân sacrificio de las otras - 
consagraciones, es que en el sacrificio se pretende potenciar 
la relacI6n del oferente con la divlnidad a la que se ofracs.
Sobre este aspecto dicen Hubert y Mauss que "la pala
bra sacrificio sugiere inmediatamente la idea de consagraciân 
y podriamos sentirnos inducidos a creer que las dos nociones
se confunden. Es évidente, en efecto, que el sacrificio impli 
oa siempre una consagracidn; en todo sacrificio, un objeto - 
pasa del dominio comdn al dominio religioso: es consagrado.
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Ahora bien, todaa las consagraciones no son de la mlsma natu­
raleza". (4 27)
Mas adelante, estos autores explican "(..«) el rasgo
distintivo de la consagraciôn en el sacrificio; y es que la 
008a consagrada sirve de intermediaria entre el sacrificante, 
o el objeto que debe recibir los efectos dtlles del sacrificio, 
y la divlnidad a la que generalmente es dirigido el sacrifi­
cio. El hombre y el dios no estan en relacidn inmedlata"(428) 
Alcanzar una definioidn satisfactoria es siempre ta— 
rea ardua cualquiera que sea el objeto o la realldad que prê­
ts ndamo s définir, pero este empeno se hace adn mâs dificil -
ouando intentâmes définir un fenâmeno religioso.
Entre las muchaa deflniciones existentes a oerca del
sacrificio hemos optado por una definicidn descriptiva que - 
recopila gran parte de loa elementos del sacrifieo que se ha 
llan disperses en otras deflniciones.
"Por sacrificio se entiende la acciôn religiosa, que,
mediante la consagraciôn a una divlnidad de un ser vivio, una 
especie vegetal, un liquido o un objeto - si se trata de un - 
ser vivo con o sin inmolaciôn — créa un vinculo entre esa di- 
vinidad y la persona que lleva a cabo el rito; todo ello bajo 
el supuesto de que dicho rito pueda influenciar a la divini— 
dad en el sentido pretendido por el oferente."(429) Esta de- 
finicidn de Widengren sigue en buena parte las de Loisy y Hu­
bert — Mauss. De entre les diverses elementos de esta defini- 
ciôn descriptiva hemos de destacar como esencial el vinculo - 
que el sacrificio créa entre la persona que le cfrece y la —
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divlnidad a qulen ae le saorifica.
Gusdorf abunda en la misma idea cuando dice que el - 
sacrificio ae deflnirâ como un acto religioso tendente a res 
tablecer la alianza perdida entre lo sagrado y lo profano. Un
medio de comunlcacion. Un puente". (430)
Segun Ad, E. Jensen, "El estudio cientffico ha aplica
do la deSignacidn de "sacrificio", tomândola de las aitas oui
turas, a raanifestaciones anâlogas de los pueblos primitivos.
En los informes sobre la caza de cabezas rara vez se encontrarâ 
la palabra sacrificio, y ello ûnicamente porque en su curso ex 
ierno rëcuerda mas bien la *’guerra" y la "caza" que el "sacri­
ficio", En cambio, asl que en una tribu de cazadores de cabeza 
se mata y se consume un cerdo en ocasidn de alguna oelebracidn 
funeraria, hablase inmediatamente, en el informe original de - 
sacrificio, Y sin embargo, (••*) esta matanza del cerdo es, en 
cuanto a su referenda de sentido, absolutamente équivalente — 
a la caza de cabezas. Asl pues, la designacidn de "sacrificio" 
con el significado de un acto sagrado (sacrifice) habrfa de a- 
plicarae también a la caza en ouestidn o bien, en otro caso, - 
abandonarse por complète." (431)
Esta cita de Jensen es una muestra palpable de la ambi
gUedad en que aun se encuentra todavla la propia nocidn de sa—
crlficio.
Hubert y Mauss, ademâs de subrayar como esencial el - 
vinculo que todo sacrificio créa entre sacrificante y divlnidad, 
senalan otra dimension muy importante del sacrificio» la destru 
cidn o muerte de la persona, animal o casa sacrificada.
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Para Hubert y Mauaa el sacrificio es un "prùoèdé qui - 
âonsslte k âtablir une conununication entre la monde sacré et - 
le monde profane par 1'intermédiare d'une victime, c'eat-a-dire 
d'une chose consacrée, détruite au cours de la ceremonia".(432) 
Para estos autores le destruccién, la elimlnacién de - 
la vlctima, cualquiera que sea su forma, era esencial en el ri­
to sacrificial. " la incineracién y la consumicién por el sa- 
cerdote tenfan por objeto eliminar completamente del émbito - 
temporal a laa partes del animal que eran destruldas o conautni- 
das por eae procedimiento. (...)
Entre los oasos de destruccién compléta, los hay que — 
presentan una fisonomla especial. La inmolacién de la victiraa - 
y la destruccién de su cuerpo se operaban de una sola vez. Ho - 
se empezaba por matsurla para, seguidamente, incinerar sus res- 
tos si no que todo sucedia a la vez. Taies eran los aacrificios 
por partlcipacién. Se réalisa ipso facto la aepracién brutal - 
que era signo de la conaagracién, (..,). (433)
Si noa concretamos a la muerte o destruccién de anima­
les y hombre8, vemos que en la cultura y fenomenologia religio­
sa de los pueblos primitivos el matar no solamente era un ingre­
dients importante de la cultura de estos pueblos; sino que in­
cluse era una accién loada.
A cerca de esta cuestién vamos a recoger algunaa de - 
las ideas expuestas por Ad.E. Jensen en au obra "Mito.y culto 
entre Pueblos Primitivos". (434)
"El ndmero de los ejmploa que atestiguan que el matar -
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mismo représenta uno de los factores mâs importantes dentro — 
los fenémenos oulturales correspondientes es muy grande. (...)
La loa del matar se encuentra sobre todo entre los pue­
blos agricultores, tanto antiguos como recientes, que por lo — 
regular suelen ser preponderantemente los portedores de fené— 
menos oulturales tales como la caza de hombres, el sacrificio 
humane y el canibalismo. Tampooo las altas culturas tempranas - 
negaban el significado ritual del matar, (...)
por lo que se refiere a nuestro reparo moral, hay que - 
destacar que las occiones no han de confundirse oon un homiol— 
dio desmesurado. En efecto, el homicldio es tan punible en di­
chas culturas como entre nosotros. El matar loado esté estrio— 
tamente reglamentado por el rito religioso. (...)
Si de acuerdo con el material existante, prosigue Jen­
sen, hemos de suponer que los cazadores, cuyas formas de ouitu 
ra y economla consideramos como la etapa mâs antigua de la hi£
toria de la humanidad, no practicaron la matanza ritual de ani 
maies, hubieron de ser vivencias extraordinariamente las que - 
llevaron al hombre a introducir en su vida actes tan crueles, 
(...)
b) Origen del Sacrificio.
Aborda Jensen inmediatamente el problema del origen - 
de este fenéraeno, partiendo de la teoria de Tylor, segén la - 
cual, el origen de los rituales de matanza ae explica oon el - 
deseo de liberar aimas. Se refiere Tylor, ante todo, a la oos- 
tumbre muy extendida de matar hombres, en ocasién de la muerte
-  239 787
de un rey o de algtîn notable, ouya aima pasa al mas allé, y a - 
donde las aimas de sus mujeres, servidores y esclavos han de - 
aoompanarlos para segulr slrviéndoles, (••*) Continua dioiendo - 
Jensen que (•••) Sélo nos encontramos con esta idea en culturas 
relativamente tardlas, que se caracterizan por un sistena esta- 
tal desarrollado y relaciones complicadas de poder, en tanto que
falta en la capa de los antiguos agricultores. Oon algunas dife- 
renoias éste séria el caso de los Incas que luego trataremos.
Segûn Jensen, se ha reourrido a otra modificacién de las 
matanzas originarlamente rituales, que las citadas por Tylor, - 
para explicar con mayor extension el fenéraeno. En la occisién - 
de seres humanos y de animales durante los llaraados aacrificios 
aangrientos, se ha querido ver el sentido originario en la idea 
de un sacrificio a alguna divlnidad, teniendo la designacién de 
"sacrificio" siempre el significado de una ofrenda a una deidad. 
(...)
Pero tampooo la idea de este sacrificio sangyiento se - 
encuentra entre los antiguos pueblos agricultores. El matar no 
va ligado a una ofrenda a alguna deidad. Lo mismo que el sacri­
ficio, no es mas que un acto moral con fundamentacién religiosa. 
Y ya este parentesco, dice Jensen, me parece hablar en favor de 
que también el sacrificio y la occisién ritual se derivan de una 
raiz comén; (...)
Hay que considerar todavia otro elemento, que aparece - 
casi siempre indosolublemente unido con el matar, por lo que - 
se lo considéra con preferencia como el verdadero motivo del - 
origen ritual. Se trata de la actitud de esplritu heroica, que
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ae ha conaervado hasta en nueatros dias cual una exigenoia m£ 
ral de la forma de vida varonil,
Cuando aborda Jensen el sacrificio ritual entre loa 
pueblos agricultores dice que el acto importante en todos es­
tos cult08 es la repetioién constante del acto de matar. Careoe 
inicialmente de importancia si as mata a sores humanea o a de­
terminados animales "idénticos" a la deidad en cuestién. (4...) 
Los llamados aacrificios humanos y de animales que aoabamoa de
menoionar, inicialmente nada tienen que ver, para loa represen 
tantes de dicha cultura, con el significado de "saorifioio" que 
las culturas posteriores atribuyen al vocable. Para ello no es 
mâs que la repeticién solemnemente configurada del aoonteoimien 
to en el tierapo originario.
A continuacién eatudia Jensen la transfermacién del sig 
nificado de loa aacrificios rituales en laa culturas mas jéve— 
nés. Entre otras cosas dice que el matar se convirtié en un ac­
to de culto y, en consecuencia, en un acte religioso y moral en 
la cultura mas antigua de los puebloa agricultores. Sin embar­
go, las occlsiones ritualea no se dan linicamente en esa capa — 
cultural, sino de modo totalmente anâlogo también en culturas - 
mas jévenes, en las cuales designanse como sacrificio sangrien- 
tos.
En el exémen de este tema nos hallamos esencialmente en 
presenoia de très grandes épocas de la historia de la humanidad, 
dice Jensen, de las cuales las dos mas antiguas, o sea, las cu^ 
turas de los cultivadores de tubérculos y granos, ae nos presen 
tan hoy todavla en forma viva en casi todos loa continentes, en
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tanto que la mâs jéven nos es bien conocida a partir de las nu 
merosas fuentes de las culturas arcaicas. Laa très épocas de - 
la historia de la humanidad practicaron la occisién ritual» - 
( • •• )
En relacién con los pueblos de estratificacién social 
diferenciada, apenaa cabré duda de que los aacrificios sangrien
tes sélo son una supervivenoia de los rituales de matanza y, - 
concretamente, en forma degenerada. (•••) La degeneracién de la 
idea originaria de las occisiones rituales cual actes de conme- 
moracién se révéla de modo partieuleirmente claro en la importa£ 
cia que entre dichoa puebloa se atribuye al mayor numéro posi- 
ble de "viotimas." (»••) En efecto, si el matar ea una accién - 
sagrada que comporta salvacién, el sentido original se corrompe, 
por la conclusién primitiva, (aunque muy humana) de cuanto mas
se mate tanta més salvacién se consigue. Esta corrupcién, debi— 
da a la aplicacién del criteria cuantitativo, podemos observar­
ia doquier entre los pueblos de las culturas jévenes, (.••)
Otro factor de degeneracién de las occisiones rituales, 
dice Jensen, lo constituye la sustancializacién primitiva de — 
la idea del viaje de los difuntos. Entre las tribus cazadoras 
de cabeza de los antiguos agricultores, en efecto, la combina- 
cién de que el muerto sea un servidor de su vencedor, ya por - 
el heoho de que en dicha estructura social el conceptcde "ser­
vidor" no existe en absolute.(...) En cambio, en la cultura mas 
jéven que se encuentra ya en el umbral de las altas culturas po 
seedoras de la escritura, las occisiones en ocasién de la muer 
te de un notable, por ejmplo, se fundamentan expresamente con-
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la explioaoiéa de que laa "viotimaa" han de servir al senor fa 
llecido en el mas alla* Eato ea, preoisamente, lo que ocrurre 
en la cultura de los Incas, como después veremos*
Hemos visto hasta aquf que las occisiones rituales son 
manifestaciones genuinamente religiosas. También hemos consta- 
tado, siguiendo a Jensen, que los aacrificios aangrientos de — 
las capas oulturales més jévenes no descansan en una idea pro— 
pia del sacrificio, sino que son en el fondo una supervivenoia 
de las occisiones rituales més antiguas*
No obstante, hemos de hacer patente que en nuestros d£as, 
uno de los puntos disoutidos acerca del sacrificio es si el sa—
orificio pertenece a las expresiones $ritualea primitivas o es un 
rito mucho mas tardio, producto de la evolucién religiosa* La - 
afirmacién de muchos autores de que el sacrificio pertenece a - 
la esencia de toda religién parece indicar que se ha dado inclu- 
80 en las fortuas mas primigenias de religiosidad* Aunque no es - 
nuestro emperio entrer en la polémica sobre el tema, si vamos a — 
aducir la opinién de algunos autores de solveneia sobre este asun 
to.
Segén Marcel Mauss, "El lugar que ocupa.el sacrificio en 
el oonjunto de los ritos. Su mécanisme complicado no es el de un 
rito primario. Porzosamente ha tenido que producirse muy tarde - 
en la evolucién religiosa, después y por enciraa de otros sitemas 
nés antiguos" (435)
Como institucién ritual el sacrificio corresponde esen­
cialmente a una etapa posterior de la aociedad humana cuando la 
comunidad estaba ya organizada sobre una base en que détermina-
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doa ladivlduos, eapecialmente el rey divine, quedaban colocadoe 
aparta para ejercer unas funoiones representativas en relacién 
oon los dioses de los que depend£a la buena maroha de loa prp- 
oesoB naturals8 y el bienestar del grupo (436)
Bouyer sin plantearae direotamente la cuestién hace una 
afirmacién de pasada que aparece estar en contra de la l£nea - 
sostenida por Marcel Mausa y E.u* James.
"S3 también, a propésito del sacrificio como se descu- 
bre mejor toda la gama histérica de las interpretaciones pro- 
fundamente diversificadas que la evolucién de la humanidad re­
ligiosa ha llegado a dar de un ritual que extranmente ha cambia 
do poco desde los origenes ya sea en su materialidad, ya sea en 
los esquemas imaginatives en que ésta se prolonga" (437)
El tema del origen del sacrificio ha sido tratado por - 
expertos como Tylor, Robertson Smith y Frazer.
Recogemos lo fundamental que sobre la teoria de estos - 
autores exponen Hubert y Mauss en su tratado "De la naturaleza 
y Funcién del Sacrificio". (438)
Segûn Tylor, el sacrificio originariamente es una ofren 
da, que el salvaje hace a seres sobrenaturales con los que qui£ 
re congraciarse. Después, cuando loa dioses crecieron y se al£ 
jaron del hombre, la neceaidad de continuer trasmitiéndoles - 
esta ofrenda da nacimiento a los ritos sacrificiales, destina- 
dos a haoer llegar a estos seres espirituales las cosas eapiri- 
tualizadas, A la ofrenda le sucedié el homenaje en el que fiel 
ya no expresé ninguna esperanza de regreso. De ahi a que el - 
sacrificio se convirtiese en abnegacién y renuncia, no habla -
792
— 244 —
més que un paso; de eae modo, la evolucién hizo paaar el rito — 
de loa présentes del salvaje al sacrificio de si mismo» (439)
R. Smith quiso ver la raiz del sacrificio en las préc— 
ticas del culto totémico. En el totemismo, el totem o el dios - 
es parlante de sus adoradorea, tienen la rnisma carne y la mlsma 
sangre; la finalidad del rito es comunicar y garantizar esta - 
vida comun que les anima y la asooiacién que les diga, (•••)
La "alianza por la sangre" y la "oomida en comûn" son los me—  
dios més seucillos para alcanzar ese resultado. Ahora bien, pa 
ra R. Smith, el sacrificio no se distingue de estas préctioas» 
Smith dedujo del sacrificio comunial los aacrificios - 
expiatorios o propiclatorios, ea decir, la piacula o les sacr^ 
ficios ofrenda... La expiacién, dice Smith, no es otra cosa - 
que el restablecimientc de la alianza rota; ahora bien el saorl 
ficio totémico contenla todos los efectos de un rito expiatorio. 
(...)
Quedaba por explicar la razén por la cual la v£ctima, - 
que priraitivaraente era repartida y consumida por los fieles, g£ 
neralmente era destruida por complets en los piacula. Lo que su 
cedié fue que, a partir del momento en que los antiguos totems 
fueron suplantados por los animales domésticos... no figuraron 
ya sino raramente en los sacrificios... Después, parecieron de- 
masiado sagrados para que pudiesen tocarlos los profanos: sélo 
los sacerdotes los comlan, o bien se hacia desaparecer todo. - 
(...) Por otro lado, cuando dejé de ser inteligible para los se- 
mitas el parentesco entre el hombre y las bestias, el sacrifi­
cio humano remeplazé al sacrificio animal, (...) Pero, entonces
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las Ideas y las constambres que protegian la vida de loa indiv^ 
duos en la sociedad, proscribiendo la aitropcfagia hiciercn caer 
en desuso la comida sacrificial.
Per otra parte, poco a poco el carécter sagrado de los 
animales domésticos, profanados cotidianamente por el alimente 
del hombre, fué borréndose por si mismo. (...) Pue entonces — 
cuando para explicarse la ofrenda hecha, se la hizo aparecer - 
como un presente del hombre a los dioses. Asf nacié el sacrif^
cio ofrenda. (440)
Hubert y Mauss tras exponer las teorias de Tylor y Smith
sobre el sacrificio, cuyas investigaciones han servido de base 
a los trabajos de Frazer y devons, afirman que Frazer ae propu- 
80 completar la teoria de Smith en vez de discutirla: El gran - 
defecto de ese sistema, dicen, es pretender reducir las miilti- 
ples formas del sacrificio a la unidad de un principle arbltra- 
riamente elegido. En primer lugar, la universalidad del totemis 
mo, punto de partIda de toda la teoria es un postulado. El tote­
mismo s6lo aparece en el estado pure en algunas tribus aisladas 
de Australia y de América. Situarle en la base de todos los — 
cultos teriomérficos, significa hacer una hipétesis, acaso inû- 
til y que, en todo caso es imposible de verificar. Sobre todo - 
es dificil encontrar aacrificios propiamente totémicos. (441)
o) Modalidades de Sacrificios.-
La fenomenologla de la religién inca nos cfrece una - 
gran variedad de ritos sacrificlales. Todo el ritual podemos - 
decir que esta transido de la idea de sacrificio. De alii que — 
la accién sacrificial revista una pluralidad de formas y no sea
794
— 246 —
poslble reduoirlo a ua sélo priaoipio arbitrarlo, (442) como - 
se preteadlé a partir de Tylor que se consideraba el sacrifi­
cio unicamente como oblacién o como desde Robertson Smith que 
se le consideraba como comunién. El sacrificio, por tanto, da­
da su complejidad, no podemos identificarlo oon ninguna de sus 
modalidades o reduoirlo a cualquiera de ellas»
Entre la variedad de formas en que apareoe fenomenolé— 
gicamente el sacrificio, v» gr. sacrificios de ofrenda de pri­
ai cias: vegetaies, animales, hombres; de expiacién; de comunién; 
de construccién; de propiciacién, de purificacién; etc... sélo 
vamos a centrer nuestra atencién en très modalidades del ritual 
sacrificial incaico; sacrificio de ofrenda, de expiacién y sa— 
orificio de comunién o banqueta sacrificial.
a) Sacrificio de Ofrenda.
a-1. Primioias.
Entre las formas més primitivas de los ritos sacrifl— 
claies hay que enumerar las ofrendas de primicias. Este tipo - 
de saorificios era muy frecuente en les pueblos de cultura - 
agricola y ganadera, como en el caso de los incas. Ofrecian - 
a los dioses o a las huacas los primeros frutos de la tierra 
o los primeros animales nacidos. Todavia en aquellos territo­
ries que son oelosos de sus tradioiones perviven huelias y - 
residues de esta olase de saorificios.
Segén Sohebesta,"Todos los especialistas en oienoias
de las religiones estén de acuerdo en reconocer que en el sa- 
orificio lo més importante era la ofrenda material,-la vianda
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del animal, el fruto de la planta"... (443)
W, Schmidt ha pueato de relieve la importancia que 
laa ofrendas de primicias revestian en el culte de los pue—  
bloB més primitives al ser supremo (444).
Los pi^eos agricanos, por ejemplo, ofrecem parte 
de la miel silvestre o de los frutos que recogen. Y lo ofre- 
cen con conciencia de que devuelven algo a su dueho, como lo 
demuestran las palabras que pronuncian al hacer dicha ofrenda: 
"Esto es para ti. Tore" o "Todo pertenece a Tore, pues To­
re ha hecho los ârboles.... todo lo ha hecho. "Igualmente, 
cuando ofrecen algunas partes del animal cazado, no hay que 
interpretarlo como donaciôn al dios para que coma, sj.no como 
devolucién de érganos vitales a aquél que es origen de la - 
vida (445). Las poblaciones primitivas de Asia, Alaska, o 
tierra de Fuego, o los africanoa, como acabamos de ver, co- 
nocieron les ofrendas de primicias. Widengren recoge también 
testimonies de la existencia de este tipo de saorificios en 
los pueblos Semites. (446) En la religién de los griegos y, 
sobre todo, en el induiemo, por no multipliar los ejemplos, 
se daban abundanteinente los saorificios de oblacién de - 
primicias.
Conoretândonos ya a la religién de los incas es - 
claro que, por tratarse de un pueblo agricole y ganadero, - 
en los que muy frecuentemente se daban este género de saori-
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flcioB deberla darse también la ofrenda de primicias. En efe£ 
to, asi es. Sin embargo, hemos de hacer notar que asi como las 
créfiicas estàn p]agadas de testimonies de saorificios de ofren 
das, contienen muy pocos saorificios de primicias. Veamos al­
gunos de los que hemos hallado.
Cobo, en la detallada descripcién que hace de la fies 
ta de Capac-Raymi, dice que" (...) salia el Inca de eu casa - 
muy acompaRado, y llegando a donde las estatuas estaban, se - 
asentaban junto a la del sol y cerca del los grandes seHores - 
y ca:alleros que se hallaban en la corte, puestos en rueda y 
muy cerrados. Luego trafan con gran solemnidad cien carneros
grandes escogidos entre todos los que se habian recogido aquel 
afio, que fuesen sanos y sin lesién alguna y tuviesen la lana 
larga y las colas muy empinadas y derechas. Levantâbase a es­
te tiempo el sacerdote principal del sol, y haciendo reveren- 
cia primero al Viracocha y luego a las demâs estatuas, hacla 
dar con los carneros cuatro vueltas alrededos délias, y tras 
este, los ofrecia de parte del sol al Viracocha, y ofreoidos, 
(...) (447).
En este texte aparece con toda claridad una ofren­
da de primicia animal. Veamos ahora une ofrenda de primicia - 
vegetal.
"H&cianse también este mes ciertas ceremonias a la -
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mafflazara, que era una guaca universal que cada uno tenia en su 
casa, y haclanla en esta forma: que cada uno tomaba de su cha- 
oara cierta parte de maiz més sedalado en poca cantidad, y oon 
ciertas oeremonias lo ponlan en una troj (.».), y alll lo vela- 
ban très noches, y después que habian tapado la dicha troj, la 
adornaban y tenian en gran veneracién, diciendo ser madré del 
maiz de su chéoara (...)" (448).
"Las cosas que sacrificaban eran de cuantaa poselan y - 
podlan alcanzar; porque se preciarcn de tan religioso (..») que 
todo ouanto tenian, criaban y coglan (•■•), era su principal - 
intente para dedicarlo y ofrecerlo a sus dioses y guacas; y asi 
les daban desde el hijo que engendraban, hasta laa legumbres - 
que coglan",(449)
Aunque sean pocos loa teatimonios explloitos que apare- 
oen en laa Orénioaa reapecto a laa ofrendas de primicias, sin - 
duda alguna, este tipo de sacrificio fue frecuente en el ritual 
de les incaa, A medlda que nos adentremos en loa ritos de ofren­
da del Tahuantinsuyo, iremos conatatando como implicitamente - 
muchas de las ofrendas son ofrendas de primicias.
El ofreciffliento de las primicias es el reconocimiento — 
por parte del hombre de las fuerzas originantes de la vida, pe­
ro es también, al mismo tiempo, un medio para alcanzar nuevos 
bénéficies, especie de titulo axigitivo que condiciona araiatoaa 
o persuasivamente al poder para recabar nuevos beneficios.
Tras esta consideracién del sacrificio de primicias, - 
pasamos ahora a considerar el sacrificio de ofrenda en general.
En la base de estoa aacrificios esté la creencia, pro- 
fuQdamente enraizada en el espiritu de los puebloa salvajes, de
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que su seguridad y también la del mundo va ligada a la vida da 
sus dioses — hay que tener en ouenta que la inmortalidad no - 
es sinénimo de dios — y a la de sus enoarnaoiones en los monar- 
cas. En este sentido los inoas consideraban que la debilidad - 
de las faoultades del Inca y su desaparioién final eraipeligr£ 
sas para la sociedad. Intentaban conservar su vida y su salud 
el mayor tiempo posible y hacer que su poder pasara al herede- 
ro tomando todas las precauciones, por medio de los saorificios, 
para que se produjera sin catéstrofes.
Para comprender este culto a los dioses es necesario — 
saber hasta qué punto les peruanos orelan depender de sus dio- 
ses y los desastres que se prevelan si se les olvidaba. Si los 
aacrificios no se ofrecian, los dioses dejarlan de ayudar a su 
pueblo; no porque estuviesen descontentos, sino porque les fal- 
tarla la fuerza y el poder para hacerlo. Dioses y huacas tenian 
neoesidad de saorificios regulares, de animales e incluso de - 
hombres, para reavivar sus energlas y sostener la existenoia y 
el bienestar de sus fieles. (450)
a^2« Ofrendas Vegetaies y Animales
El sacrificio de ofrenda, en cualquiera de sua modali­
dades, se ha practioado en todas las religiones desde la més 
mota antiguedad, como ya hemos dicho anteriormente. Ya Flatén - 
dédia que "Sacrificar significa presenter ofrendas a los dioses" 
(Eutifron, 14 0). Y Ovidio hace suya la mlsma idea de sacrificio 
ouando escribe s "Créeme, con ofrendas sobornas fécilmente a - 
hombres y dioses,I hasta el mismo dépiter se deja también linso- 
jear con ofrendas!(Ars Amatoria, III, 653 ) (451)
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Como hemos dicho anteriormente los ritoa sacrificales 
de ofrendas eran muy numerosos en la religién del Incanato.
La naturaleza de las ofrendas era también de una gran diver— 
sidadi animales, végétales y minérales, y dentro de los anima­
les ocupaban un lugar destacado los saorificios humanos, que 
dada su importancia trataremos en ultimo lugar mas arapliamen- 
te.
Pablo José de Arriaga nos proporciona una detallada - 
relacién de las cosas que los incas ofrecian en sus sacrifi- 
cios. He aqui una slnteais*
"La principal ofrenda, y la mejor, y la mayor parte -
de sus saorificios es la chicha; por ella y con ella empieza
. -todas las fiestas de las huacas, (...) y es comun modo de -
hablar, que dan de beber a laa huacas cuando les van a mocharl'
(...)
También ofrecen Hamas, que son los que llaraamoa car­
neros de la tierra, y esto suele ser siempre en las fiestas - 
més solemnes de las huacas, y las sacan enramadas de flores. 
(...)
El sacrificio ordinario es de cuyes (452) de loa cua­
les se sirven mal, no sdlo para saorificios, sino para adivi-
nar por ellos y para curar con ellos con mil embuâtes. (...)
Plata también ofrecen en reales, y en al{^unas partes
se han hallado, como en la de Libia Cancharco, quince pataco-
nes con otros pedaoillos de plata oorriente, (,..)y suelen - 
batillos y maehucallos de manera que apenas ae ven laa armas 
reales, y parece que estan rociadoe con sangre o chicha.(...)
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Coca es también ordinaria ofrenda, unas veces de las 
que elles crlan o compran, y las més cogida de las chécarae^- 
que lleunan de las huacas, que para este efecto cultivan y la- 
bran de comunidad, (...) porque es universal ofrenda a todas 
las huacas y en todas ocasiones.
Bira, que es sebo de los carneros de la tierra, es - 
también ofrenda, el cual queman delante de las huacas y cono- 
pas, (...)
Maiz también ofrecen, unas veces entero y otras moli­
do y lo queman con la coca y sebo.
Espingo es una frutilla seca, al modo de unas almen- 
dras redondillas, de muy vehementer olor, aunque no muy bueno. 
(...) era ordinaria ofrenda para las huacas.
Aut es otra frutilla, también seca, (...) y dicen que 
es médicinal, como el espingo.
Altaptucto son unas plumas coloradas y de otros colo­
res de huacamayas o de otros péjaros de los Andes llamados - 
asto; (...)
Huachua son otras plumas blanças de un péjaro que lla­
man huachua, y andan en las lagunas de las Punas.
Pariuna son otras plumas rosadaa de otros péjaros seme- 
jante8, que llaman parjuna. Mullu es una concha de la mar, grue_ 
sa, y todas tienen pedaoillos de estas conchas, (...)
Paria es polvos de color Colorado, como el bermellén,
(...)
Binzos son polvos de color azul muy finos. (...)
Oarmavuqui es polvos de color amarillo.
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También se pueden contar entre laa cosas que ofrecen - 
làs peataflas de los ojos, laa cualea se tiran y arrancan muy - 
de ordinario y las aoplan hacia la huaca, a qulen las ofrecen.
De todas las cosas sobredichaa los polvos de colores - 
diferentes que dijlmoa ofrecen soplando como las pestanas,(« «.) 
las demas cosas las queman, y de ordinario es por mano de los 
ministros, (...)" (453)
Betanzos afiade a las ofrendas animales que menciona - 
Arriaga (llamas y cuyea) una llsta nuraerosas j "(.,•) los seno- 
res del Cuzco hicieron muchos y muy grandes aacrificios a to- 
daa los idolos y guacas que estauan en torno de la ciudad, en 
especial de la Casa del Sol, do fueron sacrificados gran suma 
de ganados, ovejas, corderoa e venadoa e de todoa los demas - 
animales que para aquella fiesta pudieron haber; de muy macha 
suma de aves, como son égullaa, halcones, perdices, avestruces, 
e de todas las demâs aves bravas que pudieron haber, haata pa­
tes e otras aves doméaticaa; e otros muchos animales, tigres, - 
leones, gatos monteaes, ecepto zorras, porque con las que tienen 
odio e mal querencia..."(4 5 4)
Cobo discrepa con Betanzos respecto a los animales utl^  
lizados en los saorificios de ofrenda. Veamos lo que dice ; - 
"Despjiés del sacrificio de los hombres tenia el segundo lugar 
en valor y estima el de animales raansos y domésticos que eran 
de los que sélo sacrificaban, y no de loa bravos y monteses, - 
dando por razén que no se habia de ofrecer sacrificio sino de 
aquellos animales que criaban (...) porque aquello que se daba 
por la salud y négocie de loa hombres, habia de ser adquirido
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y habido con algiin trabajo auyo (..»)" (4 5 5)
De lo que nO oabe duda es de que "La llama era el ani­
mal saorificado por excelenOia "(456); y que entre los eaorifi- 
cios de las plantas, legumbres, y frutos de la tierra ninguno 
llegaba en la estimacién a el que se hacia de la coca, la cual 
ofrecian de muchas maneras" (457)
Otra ofrenda muy frecuente entre los incas era la ro— 
pa. Hernando de Santillan dice que "La principal ofrenda y seu- 
crificio que hacian a las cosas que adoraban, era quemar ropas 
y ovejas; ..." (458) Cobo, aunque no oalifica de principal la - 
ofrenda de ropa, le da también bastante importancia: "No era - 
menos comûn y estimada que la que mas de las referidas la ofren 
da de ropa fina, pués apenaa habia sacrificio principal en que 
no entrase. Haciânla para este efecto oon algunas oeremonias y 
de diferentes maneras. (...) Vestian desta ropa a los idolos y 
cuerpos muertos de los eenores («..). Pero era mucho mayor sin 
comparacién la cantidad que quemaban;(...)" (459)
Respecto a las cosas que ofrendaban veamos, por ultimo, 
en Cobo que "Item, ofrendaban a sus dioses de sus oomidas, te— 
niendo entendido que las comian ellos donde quiera que estaban; 
(...) y generalmente la forma de sacrificar las comidas era que-
marlas y derramar en tierra la chicha; ...
Demés desto sacrificaban algunas harinas hechas de cier­
tas legumbres, como a la mar que le echaban en ofrenda harina - 
de maiz blanco y almagre, con otras cosas. "(460)
Los saorificios de ofrenda aparecen ordinariameate como 
un intercambio de dones entre el hombre y la divlnidad, una es—
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pecle de comerclo entre dios y el hombre basado explicita o - 
Implicitamente en el principle "do ut des". Aunque el "do ut 
des" subyace en muehas actitudes humanas de religiosidad. Sin 
embargo, interpreter este fenémeno en términos puramente egoia 
tas o interesadcs supone un total deaconocimiento del signifi- 
cado auténtioo y genuine dé tal actitud.
"En efecte dar exige don, pero ne en el sentido de un 
racienalistne comercial, sine porque el don hace surgir uns ce- 
rriente que fluye, desde el memento del don mismo, yendo ince- 
santemente del donante al recipiendarlo y del recipiendario al 
denante. "El recipiendario esta en poder del donante" (Gronbe— 
ch, III, 3). "Por régla general el recipiendario parece ser el 
lînico que gana y el donante el que pierde, pero en secrete, el 
don exige el don reciproco., "quien recibe dones, se liga - 
con quien les da" "recibir dones puede obligar" (Griiam, 174) 
Conocemos este poder siempre que damos una propina a un emplea 
do," (461)
Dice Bouyor que "Para nosotros decir comercio es decir 
operaoidn material, donde el espiritu no cuenta, Nada mas ale- 
jado de la mentalidad primitiva. Para el primitive el comercio 
implies la comunidn. No se oambiaràn les bienss de la vida mas 
que con el que se tiene:confianza...« Interpretar las fdrmulas 
sacrificales arcaicas, del tipo "do ut des", como si se trata- 
ra de una transaccidn puramente lucrative, interesada, es,pues 
extraviarse completamente." (462)
Citemes algunos textes del ritual inca donde aparece — 
con toda claridad el intercambio, el "do ut des".
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"Y hacletido Inca Yupanqui juntar bu gente, mandd que 
ante si trujesen todo el deepojo de la batalla, tomande dello 
le mejor que le parescid, para hacer dello sacrificlo al Vlra- 
cocha, per el favor y victoria que le diera de sus eneraigpa", 
(463)
Arriaga hablando de las zararaamas o madrés del malz 
dice entre otras cosaa "(,,») que le tienen supersticiosamen- 
te como una casa sagrada, y colgando estas carias con mucho —  
choclos de unos ramos de sauce bailen con ellas el balle que 
llaman Aysihua, y acabadc el balle las queman y sacrifican a 
Libiac para que les de buena cosecha." (464)
También en este texto de Sarmiento de Gambca aparece 
claramente el "de ut des": "Y juntd gran ndmero de gente (Pa- 
chacuti), y hechos sus sadrlficics y calpa, y enterrado algu­
nos nlfios vlvoa, a que llaman càpac cocha, p orque sus idoles 
favcroolesen a aquella g u e r r a . (465)
En Cobo al hablar de las fiestas y sacrlflcios mensun­
ies encontramos variados testimonies del "do ut des".
Cuando habla de les fiestas y sacrificios del tercer - 
mes dice que" (...) después de quemado el sacrifice, le roga,- 
ban que les ayudase a labrar sua campos, para que diesen buen 
fruto" (466)
En el quinto mes, dice Cobo, "Sacaban (...) aquel oar-
nero blanco que habian llevado en la fiesta del Raymi, y ponian
lo en la plaza, y con él dos yanaconas que le tenfan a cargo - 
y estaba alll todo el mes. Dàbanle chicha cada dia, y el mismo
carnero la derramaba con les pies, y  desta suerte la ofrecian -
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en au nombre con quince carneros que allf quemaban, porque - 
granaee el roaiz; ..." (467)
Hablando de la fiesta de Capac Raymi, dice Cobo, que 
"(...) antes de matallos (a los corderos), arracaban les sa- 
cerdotes una poca de lana de cada une, y repartianla entre - 
los mozoB que se armaban caballeros y los principales que los 
acooçanaban, y ellos la soplaban al aire mientras se ofrecia - 
el sacrificlo, rogando al idole de Guanacauri por la salud y - 
prosperidad de Inca y que a ellos los favoreolese y tuviese de 
su mano", (4 6 8)
Cuemdo Cobo describe la solemnidad y sacrificios con -
que celebraban la coronacidn del rey, recoge una oraciôn en el 
que la reciprocidad de dones, el "do ut des" aparece claramente; 
"SeRor, (vuelto al Viracocha) este te ofrecemos porque nos ten 
gas en quietud y nos ayudes en nuestras guerras y conserves a 
nuestro senor el Inca en grandeza y estado, y que vaya siempre 
en aumento, y le des mucho saber, para que nos gobierne con — 
acierto". (469)
Del mismo tenor es el siguiente texto: "El primer sa— 
crificio era el de Viracocha, cuyos sacerdotes lo reoibfan y - 
ofrecian, rogândole tuviese por bien de dar al Inca salud y - 
larga vida, y que no le llavase en su moceded; le concediese v^ 
toria de sus enemigos, y hijos que le sucediesen y conservasen 
el linaje real, y que mientras este gobernarse, todas las naci£ 
nés de su imperio estuviesen en paz, se raultiplicasen y tuvie- 
een abundancia de mantenimientoa." (470)
Para salvar un posible equivoco hermenéutico del " do
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ut des", es necesarlo que puntuallcemos el sentido de la ofren- 
da, pués la donaoiôn es algo que va intrinseoamente unido a — 
todo acto sacrificial. Hasta tal punto este es asl que sclamen 
te cuando se ofreoe algo propio hay verdadero sacrificlo y ver 
dadera ofrenda,
El don, el regalo, la ofrenda va cargada de pcder. Tal 
poder provoca siempre una corriente de comunicacidn vital entre 
el donante y el recipiendario. La ofrenda engendra amistad y - 
contribuye a la aproxlmacidn de las personas y de los pueblos.
Su reciprocidad mantienen e incluse créa vinculoa de solidari— 
dad y de comunidad.
Karsten en relacién con los sacrificios de ofrenda de - 
los Incas dice que no se pueden considerar estos sacrificios C£ 
mo dones hechos a la divinidad, pués no se podrian explioar de 
este modo las ofrendas de raicef las hierbas médicinales, las — 
plumas y las conchas: "Se cometerfa una error muy grave, a mi — 
parecer, dice Karsten, interpretdndoles linicamente como tentati- 
vas de los indios para asegurarse la benevolencia de los dioses 
o los espiritus satisfaciendo su apetito a a sus ganas de poseer 
Por otro lado, subrayamos que estas ofrendas consisten en cosas 
a las que la superticién india atribuye corrientemente propieda 
des magicas." (471)
La ofrenda, el dar, encierra ciertamente una dimenaién 
materialista y utilitaria que aparece con mds c mènes freçuen- 
cia Begun la calidad huinana y religiosa del sujeto oferente o 
donante, pero el sentido genuine del "dar" trasoiende, como he- 
mos dicho, este nivel en cuanto que pone en relaoién con el —
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"otro" y es tranamlsor de un poder rellgioso o mâgloo.
"El don es poderoao; tiene poder de unidn, tiene mana. 
Por consigulente los dones pueden perjudioar al recipiendario, 
pero tainbién pueden ayudarlo. En todo caso, for man un lazo in- 
disoluble, (472)
Cobo al hablar del sacrificlo que realizaban en el no- 
veno mes dice: "Dirigian este sacrificlo al cielo, al agua y 
al sol y a todo aquello que les parecia a ellos que ténia po­
der de criar y ofender los sembrados",(473)
Este poder en circulacién que portaba siempre todo sa 
crifioio de ofrenda se refleja también con claridad en este - 
texto : "Poco usaban el sacrificlo de aves, (•••) y era cuando 
querian ir a la guerra y (..«) Para esto oazaban muchos pâjaros 
del campe, y juntos hacian un gran fuego(..,) diciendo en su - 
lenguai "Hayamos, Victoria, y pierdanse las fuerzas de las gua- 
cas de nuestros enemigos". (474),
Hemos visto como a través de los sacrificios de ofren- 
daa se establece un comercio vital entre el oferente y el re­
ceptor de la dâdiva mediante el mana que poses todo don. En - 
el sacrificlo de ofrenda el hombre realiza ritualmente su en- 
cuentro y au amistad con los dioses. El rite sacrificial, como 
los restantes ritos, debemos repetir una vez mâs, es la respues 
ta humana a la irrupcién de lo hierofânico en el campo de la - 
conclencia, Desde el momento que tal fenéiueno acontece la vida 
del hombre se tensa y procura mediante los rites entrar en vi­
va comunldn con las fuerzas sagradas que le interpelan.
Karsten comprends todo el ritual inca de ofrendas (sa
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criflcloa incruent0 8)^aacrificlos cruentoa desde una pespeoti- 
va maglca. Veamos algunas de sus aflrmaclones centrales sobre
este tema t
"En el ritual de la religlén Inca, dice Karsten, en­
contramos frecuentemente lo que se puede llamar el "sacrificlo 
mâgico," concepcidn que la ciencia moderna de las religionea — 
no Ignora en absoluto. Este significa, en primer lugar, que - 
los animales, e incluse los bombres, en ciertos casos, son — 
cfrecidos a los dioses con vistas a aumentar su poder y poner- 
los en situacién de poder ayudar mejor a sus fieles. En otros 
casos, Igualmente, determinados objetos materiales cargados - 
de poder mâgico son cfrecidos a seres espirituales Inferiores 
con el fin de conjurer las malas influencias que se cree ema- 
nan de ellos" (475)
De ahi la gran preocupacién de los incas de "que nin- 
guna guaca ni adoratorio por pequeRo que fuese, se quedase - 
sin sacrificios; (...)
La causa porque todas alcanzaban parte deste sacrifi- 
cio era porque tenian por agUero, que ai a alguna guaca le - 
faltase ofrenda, se enojarla con el Inca y toraaria venganza - 
dâl, castigândole por este castigo. Teniase tanto cuidado y - 
puntualidad en esto, que si a algunos cerros que eran adorato- 
rios no podian llegar a ofrecer el sacrificlo, por su nuoha - 
aspereza o por estar cubiertos de nieves, sublan los ministros 
hasta donde se podia llegar, y desde allf con hondas arrojaban 
el sacrificlo a la cumbre dellos".
Mas adelante, Karsten, cuando habla de la finalidad que
809
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tenian loa sacrificios de ofrendas entre los incas va expllcan 
do el poder mâgico, en ooncreto, que tienen muchas de estas - 
ofrendas i "Tenian como fin, en el espiritu de sus donantes, - 
el oonjurar espiritus o demonios muy temidos ofreciéndole cosas
dotadas de una fuerza misteriosa; en otros casos, constituian - 
un medio de comunicar poder a la divinidades bienhechoras con - 
vistas a mantenerlas en estado de obrar". (476)
Asi, la coca y el tabaco, prosigue Karsten, tendrlan - 
como fin el de aturdir y atormentar a los espiritus tnale'flcos 
residentes en determinados lugares y poder pasar por ellos sin 
sufrir dano. (477)
Los trozos de oro y plata y las figurillas de bombres 
y animales bêchas del mismo métal, ofreoidas a apachitas y hua 
cas y enterrados en esos lugares son una ofrenda puramente mâ— 
gicat el poder espirltual contenido en esos metaies es transfe- 
rido a las huacas* (478)
Particular interâs, continua diciendo Karsten, poseen 
las ofrendas de conchas marinas. Eran ofreoidas a las fuentes 
(manantlales), y al dios del mar, el mismo Viracocha. A este - 
rito asoclaban ideas mâgicas espéciales, pués unas veces estas 
conchas eran arrojadas enteras, otras partidas en pedazos, - 
otras bêchas polvos; en unas ccasiones eran de un color, y en 
otras de otro. El hecho del color constituye un interesante - 
ejemplo de magia simpâtica segûn el color de las aguas o el - 
fondo del mar; romperlâs suponia liberar el poder mâgica que 
encerraban. Su finalidad ; para que la fuente no se secara.
El mismo carâcter mâgico parecen tener los sacrificios
8i0
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hechos a Viracocha de que nos hablan Molina en sus fâbulas,.. 
y Ramos Gavilân en su H» de N® S® de Ooppacabana.(479)
Una ofrenda muy corriente en el antiguo Peru, como he­
mos visto antes, es la de vestirse de lana, es decir, vestidos 
tegidos con la lana de llama, que era muy frecuente en muchos 
sacrificios de animales. La lana de llama, animal sagrado, era 
igualmente sagrada, y los vestidos hechos con ellas estaban na- 
turalmente a los ojos de los indios dotados de virtudes sobre— 
naturales. La magia simpâtica parecia exigir, ademâs, que ves­
tidos femeninoB fueran ofrecidos a divinidades femeninas, como 
Pachacamac.
Otras prâcticas supersticicsas de los indios montane- 
ses peruanos y bolivianos muestran como pueden obrar misterio- 
sas influencias sobre los espiritus por medio de ofrendas que 
se supone contienen un poder sobrenatural.(480)
Antes de pasar al estudio de los sacrificios humanos, 
ultime punto que vamos a tratar del ritual incaioo de ofrendas, 
nos parece conveniente considergir el "oodigo ritual" al que - 
debia someterse toda acciôn sacrificial en el imperio de los — 
incas. Al tratar de les ritos, en general ya vimos que toda su 
eficacia dependfa de la estricta observanoia de la normativa - 
prescrita para cada rito en concrete.
Estaba tan establecida y asentada la forma que se ha— 
bia de guardar en los sacrificios, con los rites y ceremonias 
sedaladas para cada uno, que a nadie era licite ni permitido 
mudar, anadir o quitar a su albedrio casa de lo estatuido, - 
particularmente en los sacrificios générales y pâblicos. No a
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todoa loo dioses y adoratorios ofrecian de una manera ni unas 
mlanias cosas para unos mlsmos efectos, sino que en todo habia 
gran cuenta y raz6n. Ni se entremetian los sacerdotes de una 
guaca con los de la otra, ni se confundian los oficios y mi- 
nisteriosj porque en cada pueblo y guaca tenian diputados mi­
nistres para cada sacrificio y tiempos en que se habia de ha- 
oer, forma y manera c6mo se habia de efectuar, diferente gé- 
nero de coaas para ello, segdn la cantldad de la guaca y ado­
ratorio y el fin por que se sacrificaba."
También diferenciaban en las palabras que deoian al - 
tiempo de cfreoer; (..•) (481)
"El modo que tenian en matar cualquier animal chico o 
grande, en especial carneros, era, que despuâs de haber dado 
con ellos algunas vueltas alrededor del idole, los toraaba el 
sacerdote encima del brazo derecho, y vclviendo los ojos pa­
ra el dies a quien dirigia el sacrifioo, se lo ofrecia con - 
ciertas palabras acomodadas al propôsito, las cuales acaba- 
das, degollaba la victimaï(482)
"Habia en este sacrificio mucha orden y observanoia, 
asi en el ndmero de reses, como en el color y otras seriales, 
conforme al dies a quien se ofrecia, a la fiesta y efecto por 
qué se sacrificaba, Porque à cada uno de los dioses estaban - 
seRalados distintos colores y diferencias deste ganado",(483) 
"Los Carneros pardos de color de guanacos se ofrecian 
al Viracocha; los blancos al sol, y déstos le ofrecian los - 
rasos para unos fines y con diferenteS ceremonias, y los lanu- 
dos con otros, para que alumbrase y criase, Matâbânle al sol -
- 264 -  8 12
en la oiudad del Cugsco un carnero rojo cada dla, el cual ae - 
quemaba veatido de una camiaeta colorada", (*••) (48 4)
Segûn Metraux, la naturaleza del sacrificio exigldo - 
era determinado por medioa adivinatorios. La llama era el an^ 
mal sacrificial por exceleocia. El ndmero y el color de las — 
victimas obedecian a réglas minuciosas cuyo conocimiento perte 
necia a la ciencia sacerdotal. El sol exigia Hamas blanças; — 
(485) Viracocha, pardo; y el True no, animales bicolores, Cuando 
se trataba de una pequena divinidad local, o cuando el oferen­
te era un pobre oampesino, el dios se contentaba con una ooba- 
ya.(486)
Se consideraba necesario una relacidn intrinseca entre 
el sacrificador y el animal sacrificado y entre este y la di- 
vinidad a la que se le ofrecia. Ademâs tanto el sacriflcador - 
como la victims deberian reunir unas determinadas cualidades - 
para poder acoeder al acto sacrificial.
Cobo nos indica las cualidades que deberian tener les 
animales que iban a ser sacrificados con las siguientes pala­
bras t "(..«) traian mucho ganado de los cuatro suyus del rei- 
no que fuese sano, limpio, sin mancha alguna y lanudo, que nun 
CB hubiese sido trasquilâdo, y todo era de las estancias de — 
la religidn. Lucgo el sacerdote del sol aportaba trelata oer-
neros, y quemâbalos juntamente con treinta haces de leiia de - 
quishuar, vestidos de ropa rica".(48?)
Por parte del sacriflcador, se exigia ser sacerdote - 
cuando se trataba de sacrificios pdblicos. En cualquier caso , 
el sacriflcador u oferente se preparaba para el sacrificio, -
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como ya hemos visto antes, con determinados ritos purificato- 
rlos. Lo mâs frecuentes eran: la confesidn; el ayuno, la abst^ 
nencla sexual y los banos o lavados que ya lie mo s tratodo ar.iplia 
mente en capitulos precedentes,
"El tiempo en que mâs frecuentaban el confesarse, di­
ce Cobo, era antes de ofrecer sacrificios, y despuds de confe- 
8ado8 y cumplida la penitencia, hacian su ofrenda: («.♦) " (488) 
El vestido ritual era uno de los requisitos que ten£a - 
que oumplir toda victima sacrificial, ya fuera animal o humana. 
En el texto que acabamos de ver dice que tenian que estar "ves­
tidos de ropa rica" Matabanle al Sol en la oiudad del Ougco un 
carnero rojo cada d£a, el cual se quemaba vestido de una caml- 
seta colorada (.«•)" (489) "También ofrecen llamas, (••*) y es 
to suele ser siempre en las fiestas mas soleranes de los huacas, 
y las sacan enramadas de flores. (490)
"(...) y en algunos dlas se sacrificaban hcmbres y , - 
mujeres (...) los horabres se ponian muy galanos y ataviados con 
sus (...) Las mujeres que sacrificaban iban vestidas asimismc - 
ricamente con sus ropas finas de colores y plumas. (491)»
El ritual sacrificial incaico esta minuciosamente deter 
minadc, como acabamos de ver. Su esquema estructural se repetia, 
en lo sustancial, en todos sus sacrificios. Veamos un ejemplo - 
de la fiesta de Capac—Raymi.
"(.,.) salia el Inca de sus casa muy aoompanado, y 11e- 
gando adcnde las estatuas estaban, se asentaba junto a la del - 
Sol y cerca dél los grandes senores y caballeros que se halln- 
ban en la corte, puestos en rueda y muy cerrados. Luego traian
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con gran solenldad clen carneros grandes escogidoa, (•••) Le— 
vantabase a este tiempo el sacerdote principal del sol, y ha— 
ciendo reverencia primero al Viracocha y luego a las demas es 
tatuas, hada dar con loa carneros cuatro vueltas alrededor - 
délias, y tras esto, loa ofrecian de parte del sol al Viraoo— 
cha, y ofrecidos, los entregaba a trelnta indios que estaban - 
diputados para esto, y cada dia sacrificaban tree; de manera - 
que al cabo del mes se venian a consumir todos, (...)y haciase 
el sacrificio desta manera; encendian una gran hoguera de lena
de quinoa, muy limpia, y labrada, y partido el carnero en cua­
tro cuartos, sin perderse nada de la sangre ni de otra cosa, - 
lo echaban en el fuego y esperaban a que se quemase muy bien; 
los huesos que quedaban por queraar los molian muy bien y toma— 
ba cada uno un poco de aquel polvo y lo soplaba diciendo cier— 
tas palabras, y lo que sobraba lo llevaban a un buhio, que esta 
ba en el barrio de Pomachupa, donde estaba el depdsito desto - 
mucho ados guardado con gran veneracidn; y al tiea^o que se que 
maba el dicho carnero, echaban en el fuego maiz bianco, ajl mo 
lido y coca»" (492).
a-3. Sacrificios Humanos
La verdadera ofrenda no es el mero dar una cosa, un — 
objeto mâs o menos valioso, es entregar algo de si mismo a otro 
para anudar con él lazes eatables "Ofrecer algo a alguien, sig
nifica ofrecer algo de uno mismo; aceptar algo de alguien, sig 
nifica tener algo de esencia espiritual, de su alma".(Mauss, —
47 as.) (493).
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En el eaorificio siempre se ofreoe algo propio, algo - 
de si mismo. Pero el sacrificio supremo consiste en el aacri- 
ficio de la propia vida. "Le véritable sacrifice: la vie".(494) 
"El hombre da para que le sea dado y por eso siempre - 
externa en el don una parte de si mismo. Y también aqui creemos 
poder profundizar en una concepcién nacionalista y poder poner- 
nos en la verdadera relacidn vital. Es la del llamado sacrifi­
cio vicario. (...) Uno se sacrifioa a si mismo con gusto, por - 
eso se sacrifioa a los hijos y despuds a los esclaves o prisio- 
neros, finalmente a un animal y, cuando es deraasiado costoso, - 
un pastel' en forma de animal. " (495)
"Desde luego, esta sustitucidn del don por algo distln-
to puede provenir de la comodidad o de la avidez. Pero también 
puede ser motivado por causas humanitarias."(496)
"Pero aqui nacid también otro pensamiento de gran impor 
tancia: el sacrificio sustituye a quien sacrifies. Esta esenoiaj^ 
mente conectado con él. El sacriflcador se entrega en y con el - 
sacrificio; el sacrificio le ayuda en la entrega. Asi, se proyec 
ta ctra luz sobre el sacrificio de mujeres, esclaves, etc., que
siguen a su senor hasta la muerte" (497). Al hablar de la Necr£ 
pompa ya vîmes que este fendmeno se daba también en el Incanato.
Segûn E.O. James," La difundida costumbre de matar al - 
rey cuando daba seRales de una pérdida de virilidad fué induda- 
blemente causa en gran parte del desarrollo del sacrificio hurna- 
no en las comunidades agricolas, pués llevd al sacrificio de los 
cautivos y gentes de clase baja en sustitucidn de la regia vic­
tima; aquellas vidas se entre^;aban a fin de aumentar los poderes
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de loB dloaes y para que slguieran au debido curso los prooe- 
sos naturales. Pero la prâctica no quedaba limitada a este as 
pecto de los cultos de la vegetacidn. Asi, por ejemplo, la —  
presencla de cuerpos Infantiles en los clmientos de las oons— 
trucoiones en Palestine y otros lugares révéla que ae haoian sa 
crificios de este tipo para oonsolidar los muros de las oasas — 
y las oiudades, asi como para vivificar a los dioese y a los — 
reyes divines, y renovar la vegetaoidn en su mlsma fuente;(♦.,)" 
(498)
Para Miroea Eliade, "Hay que buscar el sentido da estos 
sacrificios humanos en la teoria arcaica de la regeneracidn pe— 
riddica de las fuerzas sagradas. Esté claro que todo rito o es-
cenario dramatico que persigue la regeneracidn de una "fuerza" 
es, a su Vez, la repeticidn de un acto primordial de tipo cos- 
mogdnico que tuvo lugar ab initlo. El sacrificio de regeneraoid
es una "repeticidn" ritual de la creacidn. El mito cosmogdnlco - 
implica la muerte ritual (es decir, violenta), de un gigante pr
mordial, de cuyo cuerpo se hicieron los mundos, brotaron las - 
hierbas, etc.(...) De hecho, el sacrificio de una viotima huma 
para la regeneracidn de la fuerza raanifestada en la cosecha se 
propone la repeticidn del acto de la creacidn que dio la vida a
los granos."(499)
Al hablar de los ritos funerarios abordamos el tema de 
la necropompa que en las Crdnicas se confunde frecuentemente — 
con el de los sacrificios humanos. Dice Carlos Aranibar que "
(...)ha padecido Cieza la confnaidn misma que la gran mayoria 
de cronistas, aglutinando bajo el rubro de "sacrificios huma-
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nos" a dos Instituoiones que la etnologla reciente diferenoia 
bien: la victimacidn y la oompania funeral. Sacrificios huma­
nos, strictu sensu, los hubo muy escasos de adultes en el impe­
rio de los Incas, aunque fueran frecuentes los de niiios, en pag 
tioular en la ceremonia lustral de la capacocha o capac hucha, 
tan oonspicua pero tan deformada en las crdnicas. Por su lado, 
la ccmpahla funeral o necropompa (como la llamd hace algunos - 
anos en una tesis universitaria), esto es la prâctica de ente­
rrer vives a los servidores y mujeres del Inca o del curaca fa- 
llecido, fud rasgo cultural que compartid el incario con cas! - 
todos los pueblos prehispânicos del area andina; pero no confi­
gura propiamente un sacrificio religioso". (500)
Es un hecho absolutamente indiscutible la existencia de
los sacrificios humanos en el Tahuantinsuyo, aunque los cronis­
tas sobre este particular estén divididos en dos grupos antagd- 
nicos. En el bando de los que niegan sus existencia tenemes que 
destacar al Jesuita Andnimo, Garcilaao y Bias Veirela. (501) En­
tre los que afirman su realldad se encuentran los cronistas - 
mayor autoridad y credibilidadi Cristdbal de Molina, el Cuzque- 
Ro, Betanzos, Cieza de ledn. Polo de Ondegardo, Santa Cruz Pa- 
chacuteo. Huaman Poma de Ayala, etc... Vaca de Castro en el " 
Discurso sobre la descendencia y gobierno de los ingas", dice 
que Inga Yupangue, a quien por otro nombre llaraaron Pachacuti 
Inga el cual fue noveno inga, este fud el que inventd los sa— 
crificios de nines y de doncelias..."(502)
El Jesuita Andnimo arremete contra Polo de Ondegardo 
a propdsito de los sacrificios humanos incaicos.
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"(«,.) el mayor borrdn o (si se ha de deoir) false - 
testimonio que Polo dijo de los Peruanos, fud, que ellos usa— 
ron saorificar hombres adultos y nlnos para diverses neoeaida- 
des; (•••) y por el mismo engafio se dejd llevar el que hizo el
compendio de Polo, diciendo que en la coronacidn de los reyes - 
se sacrificaban doscientos nines, como lo refiere en el libri- 
llo de los ritos de los indios"(«..) (503)
A continuacidn el Andnimo aporta cinco argumentes en - 
los que intenta refutar a Polo. En el liltimo, basado en que ni 
siquiera los horabres prisioneros de guerra eran ejecutados, di­
ce; "(.«.) que en lugar de loa horabres prisioneros que habfan 
de morir, se daban tantas cabezas de ganado para que se sacri— 
ficasen, y a estas llamadas runa, esto es, carnero que muere - 
por el hombre." (504)
" A lo que dice que la coronacidn del inga Huayna Capao 
murieron doscientos niiios, y a su entierro mil adultos, conoo—
do que fueron sacrificados doscientos huahuae y mil yuyao, o, 
como otros dicen, ruma; mâs estas huahuas no se entiende niRos
hijos de hombre, sino corderitos, que tambidn se llaman niRos - 
en aquella lengua ; y al mismo modo, yuyao, se entienden anima 
les ya crecidos adultos, que en lugar de horabres se aacrlfloa- 
ba". (505)
"Las criticas del jesuita a Polo - explica Porraa — a 
quien ataca con rudeza, son en su mayor parte pueriles, (...)
La irritacidn contra el licenciado viene dé una divergencia - 
mâs grave y fundamental para la apreciacidn del imperio incai­
oo. Es la cuestidn de los sacrificios humanos, punto crucial —
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de doa escuelae o bandoe entre loa oronistaa pernanoe.
I,*
El jeauita andnimo, seguldo en esto daicamente por Garoilaao - 
y Bias Varela, es el paladin contra la existencia de los sacr^ 
ficios entre les incas* Su argumentacidn es a la verdad delez- 
nable y algo sofistlca* Dice que el licenciado Polo, por no - 
saber la lengua, oyd decir que en la coronacidn de los reyes - 
se sacrificaban doscientas "huahuas" y creyd que eran nines - 
cuando este es lenguaje figuredo y se trataba de doscientos -
corderitos, y a las ovejas y corderos que sacrificaban llamaban 
también con nombres de panas, Hustas, aclas o doncellas.
Pero Cristdbal de Molina, Betanzos, Santa Cruz Pachacu- 
teo, Huaman Poma-quechnistas y queohuas - dicen lo mismo que - 
Polo, y prueban que no se trata de un malaventurado tropo, sino 
de una realidad indiscutible. Molina ha descrito de manera ine- 
quivoca a los "huahuas" marchande de la mano de sus madrés al - 
Sacrificio — lo que no deja lugar a tropo alguno — y ha referi- 
do como se les escogla y sacrificaba, estrangulandolos después 
de haberlos embriagado* Y, Molina sabla la lengua como pocos. - 
lo mismo dicen quechuas y Castellanos sopechables de parciali- 
dad contra los incas como (dice)Cieza, el mâs docuinentado y ve- 
raz, de los cronistas, y el P. Acoeta, cuya autoridad moral res 
petarla el jesuita, y Santillan, abogado y defensor de los in­
dios. Los priraeroa conquistadores y cronistas pudieron compro- 
bar la existencia de los sacrificios humanos sin necesidad de 
estudiar el quechua. Xerez relata que en Motupe encontraron —  
los idoles rayados con sangre humana, en la misma forma que -
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después describieron los cronistas de la época de Toledo, lam 
bien equivoca las fechas el jesuita cuando dice que en la ép£' 
ca en que Polo escribié se desconocia el quechua, Los escritos 
de Polo son los primeros, de 1559, y los otros de 1561 y 1571 
y por esa época, habla no sélo quechuistas como Betanzos, quien
escribio en 1554 su Sàma y Narracién de los Incas, y como el — 
padre Molina y Juan de Alcobaza, sino también mestizos de quin­
ce o veinte ados, como Garcilaao y sua compaîieros cuzqueRos y 
otros bueno8 intérpretes" (506)
Tras la réplica brillante de Porras Barrenechea a las 
criticas que el jesuita anénimo hace al licenciado Polo, en lo 
tocante a la existencia de los sacrificios humanos incaicos, - 
queda ya bastante clara la realidad de la famosa institucién - 
del incario que conocemos con el nombre de Capapocha o Capac - 
Hucha.
Segûn Sarmiento de Gambéa, el sacrificio capacocha fue 
instituido por blanc o Câpac en lo cual discrepa de Molina, el — 
Cuzqueno,
"Quedando, pues, ya de los cuatro heriaanos ingas sélo 
Mango (...) instituyé el sacrificio llamado capa cocha, que es 
saorificar doa ninos, macho y hembra, al idolo Guanacauri, pa­
ra cuando los ingas se fuesen armar caballeros."(507)
"La capacocha, segûn Molina inventé también pachacuti 
Inca Yupanqui, (...)" (508)
Segûn Aranibeup, "Es rica la variedad de interpretacio- 
nes que autores varies le asignan, de vez en cuando aiejandose 
un poco de ciertos eaqueraaa ya dadoe por cronistas auténomos y
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conf lab les. Se documenta la ca;çac hucha, o cachaui, en mdlti- 
ples textes como pueden ser _ por norabrar sélo aquellos que - 
son independientes entre ai - los de betanzos; de Sarmiento; de 
Molina - que trae una extensa e inolvidable deacripoién 
del licenciado Hernandez Principe - que narra, como entre sue 
dos, la conduccién al Cuzco de una nifia, "la capacochaTanta - 
Oarhua", y au retorno a Aija donde "hecho su depésito la vaxa- 
ron a el y emparedaron viua"; del anénimo informante de Avila; 
o las croniCBS, indias también, de Pachacuti y Huaman Poma - 
que habla, este illtimo, de "quinientos niiios enosentes y ni nas - 
lo entierra parado bibo con sus baxillas de oro y de plata." Y 
hasta aparece la "capacocha " en dos textes antiguos, muy recicn 
ternente exhumados y dados a luz por el pulcro investigador Du- 
viols y por Maria Rostworowski, expertes en cucationes incalcas. 
Tal vez la mâs coherente deacripoién de la capac hucha es la que 
se récupéra, saIvadas algunas curiosaa interpolaciones que no - 
deben desconcertar, del texto anénimo que hasta hace una década 
se atribuyé a Murua"(509)
Espigemos de la s  c ro n ic a s  algunos te s tim o n ie s  de au to ­
r id a d  sobre l a  capacocha»
Molina, el Cuzqueno, tras afirmar que la capacocha fué 
inventada por Pachacuti Inca Yupanqui, la describe de esta for­
ma; "(...) las provincias de Collasuyo, Chinehasuyo, Antisuyo - 
y Contisuyo traian a esta ciudad, de cada pueblo y generacién - 
de gentes, uno o dos niiios y ninas, pequeHos y de edad de diez — 
aïios, y traian ropa, ganado, y ovejas de oro y de plata y de mu- 
llu. Y lo tenian en el CuzCO para el efecto que se dira; y des-
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pués de estar todo junto se asentaba en la plaza de Aucaypa— 
oa el Inca, que es la plaza grande del Cuzco; y allf aquellos 
ninos y demaa sacrificios andaban alrededor de las estutuas - 
del Haoedor, Sol, Trueno y Llna que, para el efecto, ya en la 
plaza estaban. Y daban dos vueltas, y después de acabado el - 
Inca llamaba a los sacerdotes de las provincias, y hacia par­
tir los dichos sacrificios en cuatro parte para los cuatro - 
suyos; (...) y les deciat "vosotros tcmad cada uno su parte -
de esas ofrendas y sacrificios, y llevadla a la principal hua- 
ca vuestra, y alli las sacrificad." Y, tomândolas, llevaban - 
hasta la huaca, y allf ahogaban a los niRos y los enterraban - 
juntamente con las figuras de plata, de ovejas y de personas - 
de oro y plata; y las ovejas y carneros y ropa quemaban, y tam 
bien unos cestillos de coca."(510)
Segûn Molina, "Hacian este sacrificio al principle -
que el Inca Senor empezaba a seRorear, para que les huacas — 
le diesen mucha salud, y tuviese en paz y sosiego sus reinos 
y seRorlos, y llegase a viejo, y que viviese sin enfermedad,
..." (511)
Sarmiento afirma también sin vacilaciones el sacrifi­
cio de la capacocha» "Habla ademas desta casa, (512) a la re— 
donda del pueblo, algunas guacas que eran la de Guanacauri y - 
otra llamada Anaguarqui y otra llamada Yauira y otra dicha — 
Cinga y otra Picol y otra que se llamaba Pachatopam, en muchas 
de las cuales se hacian los malditos sacrificios, que ellos — 
llaman capac cocha, que es enterrer vives unos niRos de cinoo 
o seis aRos ofrecidos al diable con mucho servicio y vasijas
de oro y plata" (513).
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Los rootivos por lo s  que ïo s  in cas  re a liz a b a n  l a  capa-
4, '
cocha aparecen tam bién con c la r id a d  en S arm iento; se -
■alzaron muchas nac iones, aun lo s  que estaban muy cerca  d e l -
Cuzco, (•••) El inga, visto esto, mando juntar mucha gente de 
guerra ( . » • )  Y junté gran numéro de gentes, y hechos sus sa­
crificios y calpa, y enterrando algunos ninos vivos, a que - 
llaman câpac cocha, porque sus idolos favoreciesen en aquella 
guerra".., (514)
"L legé e l  in g a  a l  Cuzco, tr iu m p hé , y h iz o  f i e s t a  p or
la victoria y porque hallé que le habla venido un hijo, al - 
cual llevé antel Sol y se lo ofrecié y le puso nombre Topa — . 
Inga Yupangui y en su nombre ofrescié muchos tesoros de p la ta  
y oro al sol y a los demés oréeulos y a las demas guacas y hizo 
ademés sacrificio de cépac cocha."(515)
Segûn S arm ien to , con m otive d e l norabramiento de Topa 
In g a  como sucesor de P a c h a -c u ti tam bién se r e a l iz û  es te  s a c r i  
f i c i o  ; "Y después que Topa In g a  h izo  au re v e re n c ia  y a c a ta -  
m ientc a sus p a d re , lev a n tû s e  e l  in g a  y lo s  demas y fu e ro n  de_ 
la n te  de la  e s ta tu a  d e l S o l, adonde h ic ie ro n  sus s a c r i f ic io s ,  
y o fren d arcn  capac cochas a l  S o l ..,"(516)
"A e s ta  in s t i t u c ié n ,  l a  capac hucha, acu d ié  a l  p are ­
c e r ,  l a  cas ta  gobernante in c a ic a  en cada s itu a c ié n  c lim u t ic a .  
Las épocas c r i t ic a s  d e l Estado se confund ieron  con la s  d e l so -  
berano r e in a n te . S equ ias, g u e rra s , p la g a s , fa l lé e im ie n to  d e l -  
In c a , asuncién d e l p c d e r, fu e ro n  c ra to fa n fa s  p e lig ro s a s  que -  
e x ig ie ro n , l a  v ic t im a c ié n  r i t u a l  de niRos en l a  capac hucha. -  
(...) Y en l a  capac hucha de lo s  In c a s , mas fre c u e n te  en lo s  -
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casos de fallecimiento y asuncién del poder (••»), la modall- 
dad mas conspicua del sacrificio humano fue, justamente, la - 
de enterrar nitioa vivos, ofreciéndolos a las principales hua­
cas de los pueblos sometides al Estado incaioo."(517)
También en Betanzos aparece clara la institucién in— 
caica de la capacocha: "(...) mandé Inca Yupanqui a loa seRo— 
res del Cuzco que, para de alli a diez dias, tuviesen apareja 
do mucho proveimiento de maiz, ovejas y corderos, y anoimismo, 
mucha ropa fina, y cierta suma de ninos y ninas, que ellos —  
llaman Capacocha, todo lo cual era para hacer sacrificio al - 
sol.(...); y los ninos y nirlas que ansi habian juntado, estan- 
do bien vestidos y aderezados, mandélos enterrar vivos en aqu£ 
lia casa, que en especial era hecha para donde estuviese el — 
bulto del sol". (518)
Curiosamente Cieza de Leén, cronista de gran autoridad, 
nos da una versién de la Capacocha totalmente diferente de la
de los otros cronistas. "La capacocha, dice Cieza, era ofren- 
da que se pagaba en lugar de diezmo a los templos, de muchos - 
vasos de oro y plata y de otras piezas y piedras y oargas de - 
mantas ricas y mucho ganado. Y a las que habian salido inciert 
y mentirosas no las daban el ano venidero ninguna ofrenda, ant 
perdian reputacién."(519)
Segûn Carlos Aranibar, Cieza no solamente no llegé a - 
discernir entre la necropompa y la capachucha, sino que "Jamaa 
pudo alcanzar la fisonomla real de la capac hucha. Cuanto de - 
ella oyé a sus informantes a través de intérpretes, la disolvié 
en una modesta tributacién de diezmos y dones que "los limosne^
- _ 8 2 5
I
»
roB de lo a  rey e s "  h ao ian  a lo a  ten ç lo s"»  (5 2 0 )
Aunque c ie r ta m e n te  Pedro C ie z a  no h a b ia  captado c a b a l-  
mente e l  e e n tid o  g enu ino .de  l a  cqpaccoha o capao huoha, o i  da -  
fe  de l a  e x is te n c ia  de s a d r i f ic lo s  humanos en e l  Tahuantinsu—
yo.
"P u b lio a n  unos y  o tro s  ( . * . )  que mataban h a b ia  d ia s  de 
SUB f i e s t a s ,  m i l l  o dos m i l l  niRos y  mayor ndmero de in d io s  ;
( . . . )  No d ig o  yo que no s a c r if ic a b a n  y que no matavan hombres -  
y niRos en lo s  ta le s  s a c r i f ic io s ;  pero  no e ra  lo  quo se d ic e  n i  
con muoho. A nim ales y  de sus ganados s a c r i f ic a b a n , pero c r i â t  li­
ra s  humanas mènes de lo s  que yo pensé, y h a r to , segund co n taré  
en su lu g a r . "  (5 2 1 )
En e l  c a p itu le  v ig és in io  octavo  d e l S e ilo r io , C ie za  t r a ­
ta  de lo s  tem plos mâs p r in c ip a le s  y  a f irm a  que, en algunos de -
e l lo s ,  te n ia n  lu g a r  s a c r i f ic io s  humanos.
" ( . . . )  después d e l tem ple de C uricanoha, e ra  l a  segunda
guaca de le s  In cas  e l  c e rro  de Guanacaure, ( . . . )  y  h a b la  en es te  
o e rro  an tiguam ente o râ c u lo  por donde e l  m a ld ito  demonio h ab lab a; 
( . . . )  y  en algunos d la s  se s a c r if ic a b a n  hombres y m ujeres a lo s  
c u a le s , a n te s  que fu esen  s a c r if ic a d o s  lo s  sacerd o tes  le s  h ac ian  
en ten d er que h ab ian  de i r  a s e r v i r  ( a )  aq ue l D io s  que a l l f  ado- 
rab an , ( . . . )  y  a s i ,  te n ié n d o lo  p or c ie r to  lo s  que h ab ian  de s e r  
s a c r i f ic a d o s , lo s  hombres se ponian  muy galanos y  a ta v ia d o s  ( . . . ) ,  
y  después de haber o ldo e l  p a rla ra e n to , que lo s  m entiroso  de lo s  
sacerd o tes  le s  h a c ia n , le s  daban a  beber mucho de su c liic h a  ( . . . ) ,  
y e o le n lza b a n  (con sus) can ta re s  e l  s a c r i f i c l o ,  ( . . . ) .  Y h a b ie n -  
do b ie n  endechado e s ta s  cosas, e ran  ahogados p or lo s  m in is tro s  y
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(...) log enterraban a la redonda del orâculo en sus sepultu- 
ras" (5 2 2) El mismo ritual repetian en el sacrificio de las — 
mujeres,
"El cuarto Temple estimado y J'recuentado por los Inoas 
y naturales de las provincias fue la guaca de Aconcagua, (...)
Y dlcese también que, sin los muchos animales que sacrificaban 
a este diable, que ellos tenian por dios, hacian lo oiesmo de —
algunos indios e indias, asl y como conté que se usaba en el -
cerro de Guanacaure. "(52])
Oleza cita otros dos templos el de la Oôropuna y el de 
Pachacama en los que también se realizaban sacrificios humanos, 
y termina el capitulo diciendo; " A las guacas que tenian en - 
mènes, que eran como ermites, ofrecian ohaquira y plumas y otras 
menudas y de poco valor. Esto digo, porque la opinién que los -
espaRoles tenemos en afirmar que en todos 10s templos sàcrifioa-
ban hombres es falsa; y esto es verdad, segund lo que yo alcan- 
bé, sin tirer ni poner més de los que yo entend! y para ni ten-
go por olerto." (524)
También Molina, el CuzqueRo, corrobora esta âltin^ afir-
■ V
maoion de Cieza; "Es de noter que no a todas les huacas sacrif1 
caban crifeturas, sino sélo a les huacas principales, que provia 
oies o generaciones tenian. " (5 2 5)
La Capacocha, como hemos visto, se inioiaba en la Ciu­
dad de Cuzco. Los sacrificiob se iban ofreciendo a sus divini­
dades en el siguiente orden. Primero al llacedor, después al Sol, 
Trueno, Luna, etc., y , por ultimo, a la huaca principal, que - 
era la de Huanacaurl.
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El sacrificio de la capacocha ae hacia de la siguiente 
manera: se seleccionaba a loa niRos y ninas raencrea de diez - 
aRos de todos y cada uno de loa pueblos del IDahuan-tinsuyo: - 
"loa unos y los otros no habian de tener mancha ni lunar en to_ 
do su cuerpo",(526) "(...) el Yoga sacrificaba a su padre el - 
Sol (...) con niRos y niRaa de diez aRos que no tubiesen seRal
ni mancha ni lunar y fuesen hermosos y para ello hazia juntar - 
quinientos niRos de todo el rreyno y sacrificava en el templo - 
de curicanoha..." (527) Los niRos que reunian estas caracteris- 
ticas eran llevados a Cuzco donde en la plaza mas grande se — 
reunian con el Inca y los sacerdotes en torno a las estatuas - 
de sue dioese. Después de las vueltas rituales, el Inca distri- 
buia entre los sacerdotes de las cuatro provincias los ni.ios - 
que habian de ser sacrificados. Los sacerdotes cornenzaban el - 
sacrificio implorando al Hacedor por el Inca y su familia. " Y 
hecha esta oracién ahogaban a las crlaturas, dândoles primero 
de corner y de beber a los que eran de edad, y a los chiquitos 
sus madrés, diciendo que no llegasen con haiabre ni desconten— 
tas a donde estaba el Hacedor. Y a estos sacaban les corazones, 
vivos; y asl con ellos palpitando loa ofrecian a las huacas, a 
quien se hacia el sacrificio; y con la sangre untaban, casi de 
ore ja a ore ja, el rostro de la huaca, a lo cual llai.iaban pirac, 
y asl enterraban los cuerpos juntamente con los demas sacrifi-
ciôs en un lugar llamado Chuquicancha (...); y luego los sacer­
dotes del Sol, por la misma orden, recibian los que para el - 
Sol estaban dedicados; (528) De la misma manera y en el mismo
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lugax iban haoiendo este sacrificio al Sol, Trueno, Luna, Tie- 
rra, etc...
Una Vez que ae hablan concluldo loa sacrifioios-oapa— 
oooha en el Cuzco, loa aacerdotea y acompaûantes ae ponlan en 
marcha con la capacocha rutabo a laa provincias, cada one por — 
el itinerario que previamente tenia marcado. "(...) Iban cami- 
nando a trechoa, alzabaa una vocerla y grlterla, la cual eape- 
zaba un Indio que, para ello diputado, iba enseHado pEU'a ese - 
efecto; y en empezando 6ata, todos le iban siguiendo con lafl - 
dichas voces. (...); llevaban por delante en hombros loa aacrl-
ficios, (...)} las criaturas que podfan ir a pie, por au pie; 
las que no laa llevaban sue madrea; y el Inca, oarneroa y ooi>-
deroB iban por el camind real". (529)
" Y aal llegados a cada parte y lugar, los que hab£an - 
de hacer los sacrificioa, (...) recibfa cada uno el sacrificio 
que a su huaca cabia, y lo sacrificaba y ofrecia"..«(530)
"Tenian en tanta veneracidn este sacrificio llamado Ca 
pacooha o oachaguaco, que si cuando iban caminando por los de 
poblados u otros lugares, topaban alguna gente, no osaban los 
que aai topaban los sacrificioa, alzar loa ojos y mirarlos, si 
antes se postraban en tierra hasta que pasasen. Y en los puebl 
poblados donde llegaban, no sallan de sus casas loa del diehe 
pueblo estando con gran reverenoia y humildad, hasta entante 
que la dicha capaococha, saliese y pasase adelante". (531)
Segun C a rlo s  A ra n ib a r , "Confusion ana logs a l a  que imp 
d l6  a O ieza  d ia t in g u i r  e n tre  lo a  consepultados da l a  neoropom-
pa, de un lado, y el sacrificio humane en la capao huoha, del
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otro, es la que revelan los esori'éos del licenciado Polo de — 
Oadegardo* No existe en ellos, siquiera, el vooaHo oapac huoha, 
por mâs que si contienen aoticias coacretaa sobre el sacrificio 
de nihos y de "virgenes" - e*e*, nifîas reclutadas entre las ac- 
llacuna". (532)
Ciertamente Polo no menciooa en absolute la capacocha, 
pero, sin embargo, nos ofrece abundantes teatimonioa de sacri— 
fioios humanos, sobre todo, en la "Relacidn de los Adoratorios"
"Las cosas que sacrificauan a las Huacas, eran priuera- 
mente nlHos de diez anos para abaxo, y éstos para négociés de - 
mucha importancia y nO tan comunmente, ahogâuanlos y enterrânuan- 
los". (533)
Segûn Polo, "(,.») las Guacas y adoratorios générales - 
que habian en el Cuzco y sus alrededores dentro de cuatro léguas, 
(.«#) vienen a ser trescientas treinta y très, distribuidas por 
cuarenta ceques; â las cuales, adadiendo los pilares 6 mojones - 
que senalaban los neses, vienen a cumplir el ndmero de trescien- 
to y. cincuenta, antes màe que nenos; sin las cuales hab£a otras 
muchas particulares adoradas no de todos, sine de aquellos a - 
quienes pertenecian..." (534)
He mes elaborado un cuadro-resumen de las huacas que en - 
cada uno de los ceques de cada una de las cuatro provincias en - 
que estaba dividido el Tahuantinsuyo reciblan ofrenda o sacrifi­
cio de ninos, segûn Polo de Ondegardo, (535)
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CHINGllAYr.UYU: 9 ce quo n
HuacasÇûque
20
48
58
68
78
AHTISUYO;
Coque
28
38
68
78
COLIASIH^U;
Ce que 
18 
28 
38 
48 
58 
98
8
8
10
11
8
--------  85 huacas
3e sacrif. y ofrecia niRos» 
En la 1® y 3* huaca.
En la 8® huaca.
En la 10® huaca.
En la 2® huaca.
En la 3® huaca.
9 ceques   78 huacas
Huacas 3e sacrif. y ofrecian niRoaî
10 En la 9® huaca.
10 En la 4® y 6® huaca.
7 En la 6® huaca.
7 En la 4® huaca.
9 ceques   85 huacas
Huacas So sacrif. y ofrecian niflos®
9 En la 3® y 4® huaca.
8 En la 3® huaca.
9 En la 4®, 7® y 9® huaca.
10 En la 4® y 8® huaca.
10 En la 6® y 7® huaca.
13 En la 11® huaca.
-  283 -  831
0üHT13UYU> 14 ceques ------ 80 huacas.
Caque Huacas Se sacrif. y ofrecian niRos:
18 15 En la 68 , 7®, 10® y 13 huaca
48 5 En la 4® huaca.
58 5 En la 1® huaca.
78 5 En la 1® huaca.
88 15 En la 2» hua ca.
10 4 En la 2® huaca.
832
Aunque les victimes en los sacrificioa humanos général 
mente eran nlHos, no obstante algunos sutores eflrmen que en - 
elgunas ocasionee se sacrificaban tamblén doncellast "(...) y 
algunes veoes en el Cuzco y en pachacama ofrecian doncellas y 
les enterraban vives; esta era pocas veoes." (536)
El doctor Uhle ha encontrado restes de esas jovencltas 
cuya muerte habia sido violenta y no en castigo de una faits,- 
puûs su cBdûver estaba rodeado de objetos femlliares, como - 
era costumbre cuando se enterraban personas honorables. (537) 
Ademds de los sacrificlos humanos rituales, se sacri—  
ficaban tarabién a personas humanas para tomarlas como alimente. 
Aunquc se dieron casos de estes en los tiempos incoicos olerta 
mente eran ajenos a la culture del Tahuantinsuyo, eran superv^ 
vencla de determlnedas tribus no integredas.
Cieza, y  B lg û n  otro cronista, nos ofrece cleros testi­
monies de entropofegia. La Crûnice de Cieza tree dates ebundan 
tes sobre este fendmeno. Veamos alguno como ejemplo. "Y (..) - 
el licencia Juan de Vadillo (..) preguntéle para que habfa —  
traido equella mujer que tenla de le mano; y mirdndolo al ros­
tre Indio, respondid mansamente que para comerla, y que si el 
no hubiera venido lo hubiera ye hecho. Vadillo, oldo este, —  
mostrando espantarse, le dljo: "Pués; como siendo tu mujer,le 
has de corner?". El cacique alzando la vor., tornd a responder,- 
diciendo! “I.îlra, mira, y aûn el hijo que pariese tengo tamblén 
de corner". Esto que he dicho pasd en el valle de More y en el 
Guaca, (...) Ci decir a este licenciado Vadillo algunes veoes 
como supo por dicho de al^ ^^ unos indios vlejos, (...) que cuando
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lO B natureles dél Iben a la guerra* a los indios que prend!an - 
en elle haoian sus esclavos, a los cuales ceseban con sus pa—  
rlentas veclnes, y los hijos que bablan en elles aquellos es—
œlavos los oomian, y que despuds que los misnos esclavos eran - 
muy vlejos y sin potencla para engendrer, los oomian tamblén - 
a ellos." (5 3 8)
"Loa sacrlflclos humanos, dice Baudln, han sido seve- 
ramente reprochados a los Incas. Se pue de hacer valer en su de£ 
cargo, no obstante, que esos nonarcas encontraron tal Inntltu- 
clôn estableclda en muchos lugares cuando subleron al poder y - 
hasta la atenuaron. Esas ejecuclones eran, en efecto, de muy an- 
tlguo orlgen. No hablnmos de la condena a muerte de prlsloneros, 
comûn a la mayoria de laa clvlllzaolones primltlvas, slno de In 
dlvlduoB elegldos, per el contrario entre los més hellos".(539) 
Dice Vetrail o que. "A dlferencla de los aztecas, los - 
Incas no tenian rltos con carécter de crueldad. Era una rell- 
gl6n de ofrendas de animales, de oraclones, de consagraciunes - 
de los hombres y de las cosas a la dlvlnldad." (540)
El aacrlflolo vlcarlo, al que antes hemos aludldo, —  
oontrlbuyô enormemente a que la préotlca de loa sacrlflclos hu­
manos fuera desapareclendo. "La llama fus la que Impldlo que —  
esta horrible préctlca se lilolera frecuente, lo que era de to- 
mer a causa de la gran eflcacla que se le suponla" (541) Ta he­
mos vlsto tamblén como los Incas reemplazaron el ser vlvlente 
por au representaclôn en métal o madera.
Las Informaclones de autores dlfUJOS de conflanza como 
Cobo, Mollna y Raraos Gavllân mueatran claramente que los sacri-
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fioios huiiHiioa debleron aer rolativamente frecuantee en el an- 
tiguo imporio inca y sugieren la idea de que conotituian la - 
base, fie trata claramente de una transferencia de poder, que 
no conouerda con laa teoriaa que aa basan en la idea de don o 
la idea de suatttucién; en régla general, tienden a acrecen—  
tar al poder aobrenatural de las dlvlnldades esencialmento - 
proplcias y bienhechoras de la humanidad.
El carécter raéglco de estos sacrificios humanos ee 
pone de relieve on los destlnados a procurer la fertilidad. — 
(542)
Podemos decir que en el sacrificio de ofrenda eatén 
ya présentes las otras dos formas de sacrificio que van a ser 
objeto inmediato de nuestro estudio: la expiacion y el banque^ 
te a Gomunién.
b), Sacrificios de Expiaci6n
Los sacrificios de expiacion son de una enorme corn— 
piejidad on cuanto que, fenoaenol6gioamente hablando, apare—  
cen bajo multiples formas. En cuanto a su origan, sin embargo, 
podemos decir que todos brontan de una misma fuente; la con—  
ciencia de pecado y la consiguientos necesidud de purifica- 
cion. En los sacrificios de expiacién, igual que en los de —  
ofrecimiento de dones, la victime sacrifloadu reemplaze a —  
quion la sacrifice, v. gr. el rey, el sacordote o la comuni- 
dad. "Este yinculo, esta estrecha relueion entre el destinata 
rio del sjcrificio y el oferente, ae pone de munifiesto con - 
mucha mayor agudoza al considérer el sacrificio que es ofreoi 
do como expiacion." (543)
- 287 - 835
En al ritual purificatoriti, propiciatorio y sacrifi—  
cial de los incas hemcs viate con abundantes dates el coréc—  
ter expiatorio de muchos de los rites de la religion del Inc£ 
nato. Por esta raz6n, en evitacién de reiteraciones innecesa- 
rias, son suficientes los datos aportados en los capitalos - 
précédantes, que habran de ser comprendidos desde la dimen­
sion y al concepto de expiaoién.
B.O. James dedica un intaresanté capitule al pecado y 
la axpiacién a través del cual podemos alcanzar una nocién - 
auficlente de la dimension expiatoria del sacrificio. (544)
Iio que, en definitive, pretends el liombre o la Comuni 
dad, en al sacrificio expiatorio es transferlr su paoado, 
salvar la distancia cualitativa que le sépara de los diosea, 
alcanzar la reconciliacion, oonaeguir la comimiôn con lo nu- 
minoso.
"El sacrificio de expiacion, }iace a un lado el pecado 
que impide que fluya la corriente de la vida. La fuerza de - 
la vida sa pone en movimiento para la raejoria del sacrifica- 
dor". (545)
"Resumiendo esquematioamente los distintos momentos y 
acclones sacrificiales, V/arnaoU los enumoz-1 asi: Los très - 
moiuentos del sacrificio son: la entraga del don, la oonsagr^ 
oiôn y la aceptnciôn. A estos très momentos le corresponden 
très acoionea cultuales que son: la preparacién del objeto, 
la consagracion y el banqueta sagrado." (546)
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o ) El sacrificio - banqueta
El banqueta eagrado oonstituye para muchos eapecla—  
listas en ciencias raligiosas el centro mismo del sacrificio y 
su oxpresion mas orginaria.
"El sacrificio, lo que désignâmes con esta palabra,- 
segûn los romanes, no es mas que una ooiaida sagrada. Para decir 
la mejor, es toda coraidn qua lia conservado la sacralidad primi 
tiva, la cual sa vinculaba a la comida mûs quizas que ninguna 
otra accion hunana" (547)
En los banquetas sacrificiales se révéla con especial 
pujanza las fuerzas nutainosas, de ahi que podamos decir con - 
Bouyer que "La comida sagrada, sin que Uaya necesidnd de yuxta 
ponerle nada, es la )iierofania en acte mas rica de todos. En 
alla el hombre percibe la sacralidad de la vida, de au propia 
vida, y como consecuenoia se apreliende a si mismo como suspen- 
dido a la omnipotencia y a la plena bondad, o me j or dicho, a la 
fecundidud propia y supersbandante de lo divino".(548)
Los alimentoe del banque te sagrado pueden ser de clo­
ses muy divorsas: los animales de especies diverses han sido - 
los mûs frocuentes, pero tampoco han faltado los vagotaies e 
incluBO las mismas personas humanas: recordomos el fonûmeno 
de la antropofagin. Estos alimentos lian sido tant'o sôlidoa 
como liquides.
Gualquior animal o sustancia que se sacrifies ae con- 
viarte en sagrada. Por ello al partielpar comensalmenta an el - 
sacrificio se ingieron las mismas fuerzas divinas, sa oomulga 
oon los poderes suporiores.
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"Toda coGiida potio al hoiâbre en contacte con lae fuer 
zaa oreadoraa de la vida, con la vida aterna de la divinidad", 
Kriatenaen, livet, 44. Por esc los conoooe de la Nueva Calced£ 
nia guardan eilencio durante los banquetea y anouentrnn molen- 
to quo los europeos conversen en voz alta al comer. Porque el 
alimenoo ee "el lugar vivo da reuni6n da las fuerzas nutricfaa 
del auolo y da los hombres dol pamado; exige el fervor de toda 
la persona y la masticacién silonciosa", Leenhardt, Gens de la 
Grande Terra" (549)
Tambidn en el sacrificio-comunion, como en las deoiûs 
formas de sacrificios, "Bl Procediiaiento sacrificial consiste 
an el estableoimiento de una oomunioaoién entre lo sagrado y - 
lo profano por medio, do una victims... " (550)
-4B1 sacrificio como oomunién, dice Widengren, as, sin 
duda,el modo mûs importante da plasmarae la aocion sacrifi­
cial; desde quo Robertson Smith analizd el sacrificio de oomu- 
ni6n, me lo da mûs importancia a un atento estudio de la com- 
nidad vinculado al sacrificio. James ha destacado, con raz6n, 
los dos tipos distintos de osa comunidad, cosa que Robertson 
Smith habia pasado por alto: la comunidn puedo toner un carâ^ 
ter on parte mitico, en parte no mitico. Este ultimo queda —  
do relieve on las com!das que-asi so piensa-oelebran juntos 
al dios y sus adoradoras". (551)
V/idengren, très el estudio del sacrificio comuni6n, 
llega a una serio da conclusiones, qua nos van a servir de - 
puradigma an el estudio de los sacrificioa-banquete incaicos, 
y que son los siguientes: "(...) el sacrificio do comuniôn -
838
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puede Incluir dos tipos de comunided ootnensel eon le dlvinldedt 
o bien se come con le divinided, o bien se come de elle. En el 
Ultimo 0880, le divinided puede tener diversos représentantes 
ciîlticos; una persona, un animal o un menjer. La persona puede 
ser adulte, representando el pepel del rey sustitutorio, o un 
niHo pequeBo, el dic^niRo, mientres que ordinario el animal es 
un toro (un macho cabrfo), una oveja, un ceraello o slgo simi­
lar. Les ofrendas vegeteles pueden ser saorifioedas a su vez - 
de distintos formas. La divinided viene simtaolizade por los —  
grenos de cereâl reciln tostedos, que corresponden al bolo- 
ceustro huoieno, o tamblén por tortas sacrificiales, que oorres 
ponden al sacrificio cruente humano, pudiendo ocurrlr que le - 
sangre see mezclade con herine para heoer une masa o que la - 
cerno se coma crude. En este Ultimo ceso parece que un animal 
o un hombre pueden alternerse como meterie del sacrificio sin 
distincién elgune., Vemos, puis que el sacrificio de comunlén 
puede Bdopter formes muy diverses en su aspecto mfstlco, en —  
que el hombre, al corner s la divinided, se hace uno con elle, 
Pero, pese e todes estes variantes, el signifIcedo es siempre 
el mismo: se trata de un auténtioo" corner a le divinided".
(552)
El banqueté ers une préotica muy frecuente en el rituel 
sacrifiolal Inoalcot "(...) esf en loa sacriflotos pUblloôe y 
générales como en los privedoa y particulares, y ouando be-
cfan oracién pUblica o cada uno de por si, eoompaRaban perpe- 
iuementc eus sacrificios y oreciones con benquetes y borra- 
chera, bebiendo y holgéndose con balles, juegos y cantares -
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que tenlen e propésito de cede bdacs y fleets que hecien". (553)
A la vlste del paradifeme de Widengren del saorificio- 
comunién, hetnoe aeleccloDado una serie de textes de las Créni 
cas en los que podemos ver reflejados la mayor parte de las - 
caracterfstices que dicho autor atribuye a esta modalidad de 
sacrificio.
Cieza, como ya dljimos, habla con frecuencia en su - 
Crénica de la antropofagla entre los peruanos. Este hecho, en 
el caso de que tuviera carécter rituel, y perteneciera a la - 
culture propiamente incalca, serfs un clerc exponents del se­
er if ici o-comunidn con carne humane. En nuestra opiniûn, este 
préctica antropofégice fué anterior y ajena a la culture del 
Tahuantinsuyo.
Es curioso seHalar al respecte que no solamente los - 
indios eran antropéfegos, sino tsmbién sus dioses y huacas:—  
"Otro dfa fuiraos, dice Arriaga, el asiento de Hunoyan, que - 
esté més de légua y media. Estaban aunque medio arruinadoa, - 
unos Bposentos de piedra de enoaje, como los edificios del —  
Cuzco, de donde habia sacado el dicho Fray Francisco dos fa—  
mosas huacas, y tan temidas, que les sacrificaban muchachos 
y niBos, porque dioen se sustentaban de carne humons" (554)
Eejando a un lado por las rezones expuestas la comu- 
nién con carne humane, vamoa a ofreoer algunos testimonios —  
de loa benquetes o comides rituales incaicos en los que le —  
victime objeto de comunién es un animal o un vegetal o ambea
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cosas al mismo tiempo, y, en ocasionea,tamblén la comunién con 
la divinidad o la buaca se realize mediants una bebida.
Veamos, en primer lugar, algunos ejemploe en los que - 
la comunidad corne con la divinidad, es decir, tome parte oon - 
elle, en un banquets comûn.
"También ofrecen llamas, que son los que llamamos csr- 
neros de la tierra. y esto suele ser siempre en las fiestas - 
més solemnes de las huacas, y les saoen enromadas de flores. - 
Atan la llema de una piedra grande, hacénla dar oinco o sels 
vueltes a la redonda y luego la abren por el lado del corazén 
y se le sacen, y le suelen corner crudo a bocsdos, y con le son 
gre saperjan la huaca, y la cerne se reparte entre los minis—  
tros del sacrificio, y también suelen dar de ella a loa denés 
indios"... (555)
En este rito sacrificiel de las Hamas, la huaca psrt^ 
cipe de la sangre del banqueta sacrificio con la que ha sido - 
aaperjada, mientras que los ministres y demés miembros de le - 
comunidad partieipan de la carne.
Molina, el Cuzqueào nos ofrece un testimonio de cornu—  
nién de la comunidad con las deidades incaicas, a travée de la 
libscién de la chiche. Dice que durante la fiesta llameds 01—  
tua, "Deban en equol dis gracies el Iiacedor por haberlos deja- 
do llegar a aquella fiesta, (...) y lo mismo al Sol y Trueno. 
Venia cl Inca con ellos; ténia el Sol dclente de si un vaso de 
oro grande, en que echabe el Inca chiche, y de alllf el sacer- 
dote se la tooeba y le echabe en el utcu (egujero) que, como - 
dicho es, ers a mènera de pila de piedra, forrada en oro, la -
Ml
cual tenia un agujero, tiecho de tel manere que llegaba a un - 
BlbeHal el caElo que iba por debajo de tierra, hasta lea casas 
del Sol, del Trueno y del Hacedor". (556)
Cobo nos ofrece, per dltimo, otro testimonio en el que 
Bperece claramente la divinidad tomando parte del banquete ri­
tual.
"Hacianle (al sol) aaimismo todas las madanaa'un fue- 
go de leKa muy labrada, y en sallendo en el cielo, le pegaban 
fuego, y le tralan su comida guisada como al Inca, y parte echa 
ban en el fuego diciendo: "Come desta Apu Inti, en reconoci- 
miento que somos tus bijos"; y lo demés que era en muclia can- 
tidad, comien los sacerdotes y demés personas de su servicio, 
que era mucha gente". (557)
El segundo tipo de comunién tiene més bien un caréoter 
mfstico, ya que el animal, el vegetal, la bebida o Ifquido —  
sacriflcado, représenta en este ceso a la misma divinided, y 
como tal representacién as comida o bebida por toda la cornu—  
nidad.
Veamos algunos testimonios en el rituel sacrificial -
inos.
"Por fin de esta fiesta (558) sacrificaben cuatro —  
carneros, (...) y la carne de los dichos carneros repartien 
entre los présentes como cosa sagrada, dando muy poquito a - 
cada uno, que comian crudo; y todo el demés genado se repar­
tie e toda la gente del Cuzco, para que comiesen." (559)
"Sacrificaben al Sol gran sums de carneros, de los —  
cuales algunos se quemeban y otros ae repartien entre todas -
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lea gantes, y no quedaba nlnguno, chlco ni grande, que no 00- 
miese." (560)
"Por fin y reoiate desde mes y fiesta (561) se junta- 
ba todo el pueblo en la plaza a un regocijo y belle que llsme 
ban Auoayo. Uacien para él gran cantided de bolloa de herine 
de maiz amasada con sangre de los carneros que equal dfe se—  
crificaban en cierta forme y con particular solemnidad, y men 
deban entrer a la oiudad a la gente foresters que estaba date 
nido de todes les provinciea del Peru. Puestos, pues, en sus 
lugares por su orden los ministros destos secrificios, que —  
eran ayllu y linaje de Terpuntay, deban a cada uno de los —  
presentee un bocado de aquellos bollos, diciéndoles que oomie 
sen aquel menjar que les daba el sol para contentallos, y —  
que no dijesen que no ténia cuente con ellos, como con los - 
dâmés que habian hecho aquella fiesta." (562)
Le comida, y muy especialmente le comida segrade Suna 
las voluntades y las mentes de loa hombres y potencia los —  
vinculos comunitarios. Por esta razén, los sacrificios banque 
tes han constituido en la historié de la humanidad uno de los 
fenémenos sociales més notables. No cabe duda de que la gtan 
cohesién social de los pueblos del Tahuantinsuyo se debe, en 
gran parte, e sus ritoa religiosos.
Los rites, aunque todos pueden tener une vertiente in­
dividual y privada, son eminentemente sociales. Pero, tal vez 
ninguno como el sacrificio révéla el carécter social y comun^ 
tarie.
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"Otra de laa conclualones de nuestraa inveatigaclo­
ne a es el hecho de que el sacrificio es una inatituciôn y un - 
fenémeno aocial...No puede liaber sacrificio sin sociedad... - 
Hay pocoB ritoa que sean mas funcionalmente sociales que el - 
sacrificio. Ouando no es la propia sociedad la que aa aacrifi 
ca a s£ misma y para si se hace representar en el oficio por 
sus sacerdotes, y, a menudo, también por una asistenoia nume- 
rosa que toma parte de forma activa" (563)
"Uno de los autoras que més aoentuan el aspecto so 
cial de lo religioso a través de toda ou obra es E. Durkhaim 
que define la religién por dos caracteristicas: la oposicion a 
lo profano y el carécter social de las creencias y précticas - 
religiosas que unen a todos los que la profesan en una igle- 
sia. (564)
la idea del sacrificio como banquets se encuentra 
en muchas religiones: babilonios, asirios, judios, crlntianos, 
etc... Entre loa asirios y babilonios, por ejemplo, no habia - 
ninguna fiesta de relieve sin banquete sa^p'ado, dones consagra 
dos o incluse hombres. El caréoter de esta sacrificio era va—  
rio: expiatorio, propiciatorio, etc... El banquete sagrado —  
era conocido ordinarlamente oon el nombre de "diaria comida de 
los dioses"
Tal vez teniendo como base esta denominacién Bou—  
yer sostione que al sacrificio-banqueta es primordialcienta ban 
que te de los dioses.
"Ouando decimos que el sacrificio es una comida sa 
grade, hay que oomprenderlo como una comida que es fundamental.
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mente la comida de loa dioaes, pero a la que el hombre esté - 
aaooiado, aunque no aea maa que porque soporta loa gaatoe, —  
la prépara, y también porque oon frecuencia participa en alla 
de una forma o de otra. Pudiera, incluse, darse el caso, que 
probablenente séria el mas primltivo, en el que el hombre mis 
mo comiese todos los alimentos que constituyen la materia del 
sacrificio. No por eso séria la comida menos sagrada, desde - 
el momento en el que el aliraento que no se corne es reconocido 
como tal, es decir, como perteneciendo a Dios, ligada a su —  
propia vida conunicada al hombre. (565)
A través de toda la fenomenologia del acto sacrifi­
cial aparece clara la idea de que el banquete sacrificio es - 
un modo privilegiado de encuentro del hombre con Dios. Y lo - 
es precisamente porque el hombre tiens conciencia de que —  
Dios on tal rito le alienta, esté alli con él y le hace part^ 
cipe de su poder y de su propia vida.
la experiencia de participacién en el poder de los 
dioses, que el hombre ha sentido on la préctica de taies ri—  
tos, le ha llevado a la tentaoién de dominar lo divino, de - 
manipularlo y utilizarlo para sus propios intéressa, eclipsan 
do su sentido hierofénico. En este punto sa dibuja nitidamen- 
te la linea fronteriza entre la religion y la nagia, pues en 
el rito religiose el hombre ue inclina ante la presencia de - 
lo sagrado, lo reveroncia y lo sirve, de la misma nianera que 
los dioses lo han establecido, pues ellos han aide los verda- 
deros autores de los ritos.
Digamoa, por ultimo, que sacrificio y plegaria son
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doB prdoticaH rituales qua, fenonenologicaiaente, apareoou, por 
lo oomun, intimamante relaoionadas. En la historié y fenotaeno- 
logia de la religion existen numerosou testimonios al respecte. 
En el caso concreto del ritual incaico, como hemos podido ir - 
constatando a lo largo de nuestra exposicion, esta relacion - 
entre plegaria y sacrificio es patente. Nos dice Oobo que,
"Para el tiempo de ofrecer les sacrificios tenian los sacordo- 
tes muchas oraciones seBaladas, que recitaban; las cuales eran 
diferente8,conforme al dios a quien sacrificaban, la ofrenda - 
que lè hacian y el intento a que iba enderezado el sacrifi­
cio." (566)
"En los diferentes sacrificios, exprosiôn todos ellos 
de la entrega del hombre en manoa de la divinidad, se exprosa 
de la forma més viva el aspecto de transcendimiento esencial - 
an la actitud religiose; en la union con la divinidad, presen­
ts tanto en el ofrecimiento de dones como, sobre todo, en la - 
comunién, se express el aspecto "salviflco" de la actitud re—  
ligiosa; en los sacrificios de expiaoién, la conciencia de la 
deeproporciôn frente al Misterio y la necesidad de purifica- 
oién y de elevacién que el hombre experiments en au presencia". 
(567)
Oon lo hasta aqu£ dicho sobre los sacrificios, quoda —  
patente la importancia que la fenomenologia ritual del sacrifj. 
cio tenia dentro de la religiôn del Tahuantinsuyo.
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C O W C I O S  l O N E S
Al final de nuestro itinerario por los zeques y ça- 
mlnos sacros de los incas, tras seguir las huelias hierofâni- 
C B S  por el Chinohaysuyo, por el Antisuyo, por el CollasuyO y 
por el Contisuyo, nos enoontramos ya en condiciones de enunciar 
los resultados alcanzados an nuestro trabaj o sobre el universe 
ritual del Tahuantinsuyo. ■'
largo ha sido nuestro caminar hasta liegar a la meta 
propuesta, Muchas han sido las etapas que hemos tenido quq ir 
progresivamente superando para adentrarnos en la intimidad espi 
ritual y religiose del hombre Inca. Pensâmes que no es poslble 
el conocimiento en profundidad de una cultura,si se estudla ai£ 
ladamente uno de sus aspect os, por importante y significat'.lvo - 
que este sea. Por esta razôn en nuestro case antes de abordai’ - 
directamente el tema especifico, los rites incas, hemos dedica- 
do muchas pâginas al conocimiento del talante y el aima del pue 
blo inca. Creemos que no es serio estudiar una realidad, y mu- 
oho menos si ésta es antropolôgica, sin la mâxima aproximAciôn 
gnoseolôgica al contexte politico, econômico, social, relaies o, 
etc. en donde ha emergido. Y este que siempre es necesario, lo 
es adn més cuando se trata de una cultura lejana para nosôtros 
en el tiempo y en el eepacio, como es la cultura inca. . :
Por otra parte, ya dijimoa al hablar del método'ïeno- 
menolôgico aplicado al conocimiento de los ritos, que para, inter 
pretar el fenômeno ritual debidamente, hay que vivenciarld a sa- 
biendas y metôdicamente, y tal vivencia serâ posible,l6gidâmente
864
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en la medida en que conozcamos prevlamente el fenômeno. A tra­
vée de nuestra larga excursién por el imperio de los Inoas he­
mos querldo intendonalmente implicarnoe en su mundo para vi- 
venciarlo y conocerlo.
Aunque al describir el fenémeno ritual inca hayamos 
hecho algunas interpretaciones de los ritos a medida que los he 
mos ido exponiendo es ahora cuando pretendemoa sobre la base de 
los hechoa narrados captar su sentido interno, buscar lo; espe­
cif ioo , encontrar el aignificado del fenémeno ritual.
Veamos, por tanto, las conclusiones a que hemos 11e- 
gado tras la reflexién critica sobre los datos descritos, eina- 
lizados y sistematizados del ritual de los incas; Ni que decir 
tiene que a la hora de redactar pstas conclusiones hemos tenido 
en cuenta el logro de algunos autores de solvencia que han inda 
gado y reflexionado sobre el tema ritual.
1.- los ritos se nos presentan como una necesidad on- 
tolégioa del hombre.
En el decurso de toda nuestra exposicién fenomenolé- 
gica sobre los ritos incaicos, hemos podido constatar que la - 
exlstencia del hombre inca es ritual en toda y en cada una de 
las fases de su acontecer histérico: desde antes de nacer (los 
ritos prénatales) hasta después de la mueirte (ritos funerarios), 
estando ademés, todos los moment os importantes de su vida im- 
pregnados de rltualidad. A la luz de la antropologia podemos - 
afirmar que en el hombre todo tiende a rituarlizarse. La feno- 
menologia del acto ritual corre pareja con las manifestaciones
- 3X7 - ' 8 6 5
genulnas de lo humano.
la raiz ontolégica del rlto ea la propia naturaje- 
za bumana, su estructura psicosomdtica. la ritualldad bumâha 
brota oomo una neoesldad da la naturaleza ontolégioa del Nom­
bre, porque el ser humano Inscrite en el espacio y en el'tiera
po no puede realizarse si no se express espacial y temporal-'
V
mente. En el rito el hombre manifiesta su esplritu y su cerpo- 
ralidad. Un hombre "aritual" seria una contradiolôn. Ernept - 
Cassirer define al hombre oomo "animal simbélico", (568) lo - 
cual es una prueba més de que la acciôn ritual es una dimèn-
V
siôn ontolôgica del hombre, ya que todo rito es necesariamente
simbélico. La rltualidad es, por tanto, una necesidad ontolô-
glca, pues no es posible conoebir una antropologia sin expre-
'■
siones rituales.
Dice Cazeneuve que "(...) los ritos observados:por 
los etnégrafos presentan, aun en el caao de que nos parezd,an- 
desprovistos de razén, el aspecto de constituir una necesidad. 
Hasta se podrla decir que se muestran més necesarios cuanéo m£ 
nos razonables pareoen; Mucha necesidad debla tenerse de los - 
ritos para que se adoptasen préctioas que no se hallaban justi 
ficadas ni por la bdsqueda del goce o de la comodldad material 
ni por las exigencies elementales de la vida".
. 3-
2.- los ritos apareoen también como una necesidad de 
la vida social.
Toda la vida social del Incanato, segdn hemos yi'sto, 
aparece liens de celebraciones rituales, es decir,de actos co'-
munitarios que se realizaban segdn una tradicién, con una'/so-
k.-
?■
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lenmidad y con unas reglas estrictamente observadas. Para que - 
se diera una auténtica celebracién ritual era totalmenia nece- 
eario que los participantes en el rito creyeran en la mdsma hie 
rofania original, es decir, tuvieran la misma fe. Toda œlebra- 
ci6n rituales, por tanto, creadora de comunidad.
La sociedad incaica era una sociedad astable protegi- 
da y defendida por un sinndmero de réglas. Por esta razdi, se 
recurriré a los ritos para alejar de su sistema todo lo que sim 
bolice su Imperfeoci6n o pongsen peligro su estabilidad. No po­
demos olvidar que la religiôn por esencia es conservadora y tie
O
de por naturaleza a instituir un orden inmutable en su propie - 
ritual.
Los ritos en la sociedad inca no s6lo eran neosarios 
para defender su estabilidad, sino, ademés, para alcanzar las - 
fuerzas y poderes numinosos.
3.- El Rito y el Mito no pueden entenderse el ino sin
el otro.
Al abordar el tema de los ritos incaicos desouirimos 
que los vinculoa entre el mito y el rito eran tan profunlos que 
no podiamos comprender el uno sin el otro, de ahi que tntaremos 
los mitos incaicos antes de iniciar el estudio de sus riios.
Aunque para nosotros ésta haya sido una concluiién ob­
via, hemos de decir que se ha polemizado mucho sobre las rela—  
clones mito-rito sobre todo en cuanto al origan de uno y otro. 
Nosotros pensamos con Marcel Mauss que mito y rito sélo ]ueden 
estar disociados en el nivel de la abstraccién, aunque stgûn los 
casos, uno u otro miembro de la pareja pueden ser prédominante.
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Rito y mito son, en definitive;, dos magnitudes que se coraplemeu- 
tan reolprocamente.
El mito nos aparece como una reaccién humane surgida 
de la necesidad autotrascendente del hombre y oomo una forty's - 
eminente de lenguaje religioso.
La fuerza religiosa de la palabra mitica radios an su 
unién estrecha con la accién ritual. En las acciones rituaj'es. se 
répiten y se hacen présentes los tiempos mitions.
4.- El Rito nos aparece con una estructura morfolôgica 
dual; gestes y palabras. '
En el anélisis de los ritos de los incas, hemos detec- 
tado que toda acoién ritual presents una estructura moifolôgica 
dual; las acciones externes propiaraente dichas y la pt.labra- que 
da sentido y signifioaciôn a la accién puramente mimica y gestual.
Gestes y palabras son los rasgos que nos han apaf-ecido 
con mayor inmediatez al observar el universo ritual de los-incas. 
La palabra no sôlo rompe la indiferencia significative 
de la accién, sino que précisa el sentido de los ritos. La'pala­
bra sagirada alcanza la plenitud de su significaciôn al irrdmpir 
en el émbito de lo ritual. El rlto es, precisamente un repetir 
las palabras y la acciôn de los dioses.
La fuerza y el poder que brota de la palabra haç.e cum- 
prensible que se haya convertido en el signe de la transcenden- 
cia. El poder de la palabra religiosa radica en au origeri di­
vine.
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5.- El rito se nos manlfieata como una aoclén slmbéli
ca efloaz.
Otro resultado de nuestra explorgcién en la f«nomen£ 
logia de la religiôn inca eà el descubrimiento en el rilual - 
del Tahuantinsuyo de dos caracterfstioas esenciales y de natu­
raleza diveraa; el carécter simbôlico de todo rito y la efica- 
cia real de toda acciôn ritual.
la dimensién simbélica del rito, en general, j del ri 
to religioso en particular la hemos subrayado suficientemente 
al hablar de la naturaleza del rito y del slmbolo como elaVe pa 
ra la comprensiôn de la rltualidad religiosa.
Si la existencia del hombre es ritual,como anies he­
mos afirmado, los ritos tienen que ser siempre acciones simbéli
cas porque el hombre es "un animal simbélico".
Dice Cassirer que "El hombre no suele escapar de su - 
propio logro, no le queda més remedio que adoptar las cmdicio- 
nes de su propia vida; ya no vive solamente en un puro mlverso 
fisico, sino en un universo simbôlico. El lenguaj e , el alto, el 
arts, y la religiôn constituyen partes de este universo, forman 
los diversos hilos que tejen la red simbôlica, la urdimire com- 
plicada de la experiencia humana" (570),
Que los ritos son actos y actos eficaces es uia reali
dad que hemos constatado en nuestro recorrido a lo large, y a 1
ancho del mundo ritual de los incas.
Segdn Jeeui Cazeneuve, "(...) el rito es una aœién qu 
provoca consecuencias realesj (...) La sabiduria popular ha est 
blecido muy bien la enorme diferencia que puede existir entre 1
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palabra y los actos. Si se muestra oomo irraccional, el rito bo 
ré entonoes un motivo de escéndalo mucho mayor que el mito!'
(...) (571). :
Por otra parte, hemos también de advertir que la efi- 
cacia del acto ritual no se debe sélo y exclusivamente a la ob- 
servancia de las reglas prescrites para la realizaoién del rito, 
sino que dado su carécter hierofénico el rito es, ademés eficaz 
por las fuerzas numinoaas que es capaz de movilizar "(...) el - 
rito es un acto cuya eficacia real o presunta no se agota en el 
encadenamiento empirico de causas y efectos. Si es dtil no'lo - 
es por conductos exclusivamente naturales, y en ello reside su 
diferencia respecte de la préctica técnica" (572).
. 6.- El Rito Religioso constltu.ye una aublimacién.
El hombre inca nos aparece a travée de su experiencia 
religiosa oomo un ser que necesita resolver la contradioién que 
expérimenta dentro de sf mismo: su condiciôn humana inmanerrte, 
astable, cercada por las reglas, por una parte, y por otra, eu 
insèreién simbélioa en el mundo de la potencia absoluta, irré­
ductible a la régla, en cuyo caso deserta de su condicién huma­
na. El hombre inca proouia resolver esta oposicién intentasdo' 
que la fuerza numinosa sea el fundament o de su condicién hijniana 
para hacerla de esta manera participe de una realidad trasçenden- 
te. Esta participacién, y comunicacién con la transcendeucia la 
lleva a cabo a travée de los ritos religiosos.
Para Cazeneuve, "La sublimacién supone el enriqueci- 
miento de un simbolo o de una actividad, ya que le agrega un seji-
8’»
tiûo con el que antes no contaba
la sublimacién permits que el hombre, aén supeiéndo- 
ae, conserve su unidad. Y si el hombre esté hecho de natirale- 
za y de cultura, de lo que le ha sido dado como instintoy lo 
que el mismo créa, el secreto de su armoni'a interior esti en - 
la sublimacién. (573).
La sublimacién, en definitive, es una sintesis de - 
esa dualidad inmanente-transcendente, natural-sobrenaturtl, de- 
bilidad-potencia que vive el hombre en su trance ritual. Y es - 
precisamente mediante el rito, accién simbélioa y hierofinica, 
con el que el horabre logra la sintesis; la participacién entre 
la condicién humana y la potencia numinosa.
Segun Cazeneuve, "El rito religioso debe revelirnos 
cémo la humanidad ha podido reunir en un sistema més o mmos co­
hérente las actitudes, presididas por dos tendencias,con;radic- 
tcrias, y cémo la condicién humana se encuentra a la vez separa- 
da de lo incondicionado y garant,izada por él, en mérite i la co 
cepcién de lo numinoeo como principio sagrado, transcencUnte a 
la condicién humana y fuente de part i c i paclone s" (574).
7.- Todos los actos ira ortantes de los incas loan re 
cedidos de ritos adivinatorios.
Los ritos adivinatorios, en sus variadas formas, ocup 
ron un lugar destacado en la cultura del Tahuantinsuyo.
La importancia de este género de ritos nos la luestra 
el hecho de que los incas tuvieran unos ministros especiiliza- 
dos en esta clase de ritos, como aparede reiteradamente sn las
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crénicae.
A travée de los ritos adivinatorios el hombre inca - 
intentaba conocer los designios que los dioses tenian sobre el 
perrenlr .
Mediante la adivinaoién el hombre inca pretendia re~ 
cabar informéel6n de los dioses sobre los majores lugares y mo 
ment08 para guerrear, oazar, diagnosticar una enfermedad, deci 
dir la culpabilidad o inocencia de un individuo o sobre otros 
importantes temas sociales, como sucesién real, eleccién de ma- 
trimonio, etc.
Una vez descubiertas las intenciones o planes de los 
dioses, el hombre intenta mediante otros ritos, ordinariamente 
la plegaria y el sacriiicio alterar esos planes.
Los ritos adivinatorios adoptan diverses formas.. Vea­
mos algunos de los tlpos mas frecuentes; Uno se basa en la idea 
de que los dioses iniclan el proceso de comunicacién y son los 
que emiten los mensajes. En otro, el hombre toma la iniciàtiva 
haciendo preguntas concretes y realizando algunas pruebas, cuyoe 
resultados se interpretancomo la respuesta sobrenatural. Un ter- 
cer tipo implica la idea de comunicacién verbal. En este càso, 
el hombre habla directamente con los dioses cara a cara, y los 
dioses responden verbalmente.
En el ritual adivinatorio de los incas era también .—
' t
freouente la creencia de que los eapiritus mismos tooan la ini- 
ciativa y hablan al hombre en sueHos, o entrando en su cuerpo, 
hablan por su boca.
Habia también otros dos fenémenos muy vinculados con
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la adivinaoién que apareoen también abundantemente en 1e antt£ 
pologia religiosa de los inoas y de los que ya hemos hecho men 
cién;los oréoulos y los presagios.
Cuando los incas neoesltaban conocer la voluntad de 
los dioses de una manera inmediata, dada la urgencia de] pro—  , 
blema, realizaban unos experimentos para obligar a los poderes 
sobrenaturales a revelar sus planes o sus juicios sobre el asun 
to.Uno de los experimentos més frecuentes entre los ino es, era 
la adivinaoién mediante la inspeccién de la forma o el estado - 
de las entraüas del animal o de otros érganos internos cel mis­
mo. En determinados casos estas préctioas estaban relacionadas 
con el sacrificlo.
Otro experimento adivinatorio que también se caba en 
tre los incas era la ordalla que se empleaba con seres hunanos 
y mediante la cual pretendian determinar la culpabilidac o Ino­
cencia, segén fueian los resultados de las pruebas.
Por ultimo, hemos de decir que la adivinaoién era de 
especial importancia para los incas porque la llevaban e  cabo e 
situaciones en que las decisiones no se podian tomar a ]a liger 
De este modo no sélo eliminaban la indecisién, sino que ademés 
legitimaban sus decisiones medieinte estes ritos.
8.- los Ritos Religiosos y Mégloos ni se identiflcEUi 
pueden distlnguirse nitldamente.
A lo largo de nuestro estudio sobre la religiâi y los 
ritos de los incas hemos podido evaluar la dificultad que entra 
Ha delimiter la frontera entre lo mégico y lo religioso. En tor 
no a este tema ya tuvimos ocasién de hablar al tratar de la di-
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menslén mégica del rito y de los ritos mégicos y religiosos.
Tras el anéljisis y la reflexién sobre el enorme cau­
dal de datos que nos ha brindado la exubérante selva ritual de 
los incas no hemos podido discernir rigurosamente la espeOifi- 
oidad de los ritos mégicos y religiosos. Tampoco nos han hecho 
modifioar nuestra conclusiép la mdltiple variedad de argumenta- 
oiones que nos proporcionan los teéricos que identifican reli- 
gién y magia o la oponen totaimente.
9.- los ritos incas més genuinoa nos apareoen con una 
triple funcién: rechazar y eliminar la impureza. manipular los 
poderes mégicos. situar al hombre en un piano superior sagrado 
que lo trascienda.
Entre los ritos incaicos que intentan ahuyentar la im­
pureza, y borrar la mancha, se encuentran los ritos de defensa 
y eliminacién y todos los ritos purificatorios que hemos estu- 
diado en la tipologia.
En la rica floraeién de ritos mégicos que llenan las 
crénicas cuzqueKas hemos podido observar ese empetio constante - 
del hombre inca por apoderarse de los poderes extrahumanos y ma 
nejarlos para su provecho e interés.
Mediante los ritos religiosos, en general, el hombre 
transciende su condicién humana y se eleva a un piano superior 
participando de la misma vida de los dioses. Esta participacién 
y comunién con le divinidad aparece expresada de una manera es­
pecial en los ritos sacrificiales de los incas, Podemos decir, 
por tanto, que "(...) en virtud del sacrificlo el individuo re-
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nuncia a lo que le esté dado para declararse un aer presario, 
y espera que, en recompensa, su condicién se bénéficié son una 
participacién en la potencia cuya superioridad y necesilad re- 
conoce". (575)
10.- Todos los aconteclmientos bioléglcos y ssciales
Importantes de los incas nos apareoen rltualizados.
Al exponer los ritos principales de trénsito hemos p 
dido cornprobar la importancia que lo ritual tenia en la cultur 
y religién de los incas. El mundo de los incas era, como ya he 
mos dicho reiteradamente, un mundo mégico y sacralizado en el 
que todos los actos individuales y colectivos, nimios o impor­
tantes iban siempre acompaSados de un rito.
Todos los ritos de trénsito giran siempre en torno a
los temas de la muerte y la vida. En ellos podemos decir que s 
da una transformacién ontolégica, ya que mediante taies ritos 
el hombre muere a una deterininada existencia para alcanjar ot 
nueva y mas plena. Este oarabio en la vida del hombre es tan im 
portante que modifioara su status y au roi dentro de la socie­
dad de la que forma parte.
Los ritos de paso marcan pues, los acontecimisntos i 
portantes en la vida de una persona. Van Gennep insiste en que 
estes cambios sociales son més importantes que los biolégicos 
opina que los ritos de crisis facilitan el cambio, ayudindo a 
los individuos en las dificultades de transicién y prepjrando 
la sociedad para que ésta acepte sus nueves papales.
Para los incas el recian nacido era algo sagrado, pu
8V5
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habia entre ellos la creencia de que ténia un origen extrabumâ 
no. De ahf que desplegferan un gran movimiento ritual en torno 
al nacitniento de un nuevo ser humano. • .
Entre los ritos de transicién de los incas ocupan un 
lugar destacado los ritos de iniciacién sobre todo los que 'te- 
nian oomo finalidad "armar caballeros" y "hacer orej ones" a. los 
mancebos incas. La importancia que daban a estos ritos pone.de 
relieve una dimensién carneteristica de la cultura inoas el es- 
plritu y la actividad guerrera de los hombres del Tahuantihsuyo.
El hecho de que dieran mucha mayor soleranidad a los 
ritos de iniciacién masculine nos révéla la inferioridad de la. 
mujer en la sociedad incaica.
Los ritos de iniciacién suponen un trénsito hacià una 
etapa dé la vida més plena. Iniciarse es alcanzar un nuevo èer, 
un nuevo estado. Las rituales producen tran oformac i one s ontblé- 
glcas en las vidas de los iniciados y constituyen de este modo 
experiencias existenciales fundamentales.
La iniciacién significa muerte y renovacién de la vi­
da. Este morir y renacer se consigue mediante una muerte ritual 
o renaciendo a una nueva condicién social. El motive de muerte 
y renacimiento es no sélo una transformacién ritual del indivi­
duo, sino también una repetida promulgacién del nacimiento .de! 
grupo. Por el propio renacimiento de aquél, el individuo da tam­
bién nueva vida al grupo.
Van der Leeuw establece un paralellsmo entre los ritos 
de iniciacién y la vivencia de la conversién.
Los ritos matrimoniales, sin embargo, son los més po-
bres, ritualmente hablando, de los ritos de transicién de los 
incas. El motivo, como ya expuslmos, es el carécter emlnent'e- 
mente econémico y civil que tenia el matrimonio en la socie­
dad incaica.
Los ritos funerarios junto con los de iniciaoién so 
los més Importantes de los ritos de transicién de los incas. - 
La escatologla del Incanate nos révéla el aignificado y la —  
trascendenoia de la muerte en la cultura y religién de los in­
oas.
La muerte aparece ante la conciencia del homtre inca 
no sélo como la manifestacién de los poderes superiorss, sino 
que ella misma se muestra poderosa. En este sentido temmos qu 
destacar la extraordinaria veneracién que la religién inca tri 
butaba a sus antepasados. f
La idea de la supervivencia y los poderes incontrola 
dos de la muerte han dado origen al abundante ritual mcrtuorio 
de la religién incaica. Mediante los ritos el hombre inca ha 
tratado de influir en este definitive trénsito.
La semejanza de los ritos de iniciacién con los rito 
funerarios es notoria, pues là muerte para los incas es la ini 
ciacién a un nuevo nacimiento, es un pôso de un nivel &  exis­
tencia a otro, es un renacimiento como ha quedado patente en 1 
descripoién del ritual funerario inca.
En la versién que nos ofrecen las crénicas sooro la 
escatologla del Tahuantinsuyo, aunque ciertamente esté Samizad 
por las creencias y la concepcién cristiana de los homiree que 
la escribieron, apareoen algunas ideas con bastante olaridtad -
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e intensidad. Entre elias tenemos que subrayar, ademés de las 
ya expuestas, la idea de la supervivencia del esplritu, la 
muerte oomo oratofanla, y el coentierro.
Respecte a la muerte como oratofanla tenemos que Ina 
tizar que no todos los muertos eran poderosos ni todos aquellos 
que lo eran tenlan el mismo poder. Su poder dependla del que 
hubieran tenido en la vida, en las circunstancias concretas'.en 
que mûrieron. Los reyes incas y algunos otros personajes nota­
bles segulan teniendo poder después de la muerte e incluso este 
poder tenla repercusiones césmicas.
El coentierro, que consistla en sepultar con el Inca 
falleCido a sus mujeres y a sus servidores, parece segün opi- 
nién de Aranlbar, como ya expusimos ampliamente, que no se trà- 
ta de un rito inca propiamente dicho, sino més bien de un raSgo 
cultural de la periferia subsistante en los pueblos incorpqrados 
al imperio de los incas.
11.- El Ritual incaico tiene como e.1e la agiicultui'a 
■Y todos sus element os concomitantes.
El pueblo inca, como hemos podido constater a lo largo 
de todo nuestro estudio, es desde el punto de vista cultural,enii- 
nentemente agricola. El calendario inca ea un claro exponent® de 
que todos sus ritos giran en torno al campo y a sus faenas espe­
cif ices , asi como también sus mitos mas genuinos, como hemos po­
dido constatar.
Para los incas los ritos agrarios tenian una eficacia 
material verdadera, pues gracias a ellos las plantas germinàban.
- - 330 -
ore o fan, y daban f rut os. También estes rites aparecen t.'ansido 
per las ideas de la vida y la muerte. Tede nacer vegetil pre- 
requiere la muerte de la semilla de dende ha de bretar La nue- ‘ 
va Vida.
Los rites agrfcolas tienen un gran paralelism» con - . 
les rites de la fecundidad humana, ya que la tierra es La gran 
madre, la madre feounda, y mediants estes rites se inteita in- 
fluir en su fertilidad. En este sentide hay que interpritar de-: 
terminaùos rites erdtices-sexuales que tenlan lugar en il cam­
pe y cuya finalidad era petenciar e garantIzar las ceseihas.
Frazer, en su ohra "La Rama Derada", ha demos:rade - 
que, en Sociedades agrfcolas, se ofrece mafz, cerealss, arroz y 
frutas en la misma manera y para les mismes fines que eL saori-f 
ficie de animales. En su teerfa, las ceremenias de sacrficie e 
servfan para rejuvenecer a les "espfritus del cereal", )removie 
do asf, la fertilidad de les campes.
Lesde una perspectiva evelucienista y teniendi en eue 
ta les ebjetes del sacrificie, Frazer dice que en las fermas m 
primitives, se sacrificaba a seres humanos, en una étape poste 
rier fueron sustitufdea per animales, y tedavfa mâs tarte, en 
ciedades agrfcolas, per productes agrfcolas.
12.- En nuestre anëlisis antrepeldgice de les rites 
ncas a arece la urificaciôn corne un drtibe necesarie de ted 
accidn ritual. L
El agua, el fuege, la sangre, les ayunos, la Astene 
ci6n sexual y la confesiôn son les rites purificatorios incas
mds Importantes, como tuvlmos ocaaidn de comprobar.
En la base de la religidn del Incanato, y mds con—  
oretamente de sus purificaciones actuales, aparecen lo pure y 
lo iDipuro como elementos fundamentales. Sin embargo no es ta­
res fdcil preclsar el significado y el alcance de la pureza y 
de la Impureza, porque aunque creemos que tales fendmenos bro- 
tan de la misma entraHa de lo sagrado, también sabemos que ta­
les conceptos difieren segiin los contextes culturales en les - 
que emergen.
Segdn Gaze neuve, la impure za y la petencia rndgica no 
son mds que las dus caras de une s6lo y mismo principle: lo nji- 
minese. Lo que se rechaza en cuante impureza y lo que se récla­
ma, en cuante petencia rndgica son per igual los aimbolos de to - 
de le que conspira contra las reglas, la impureza a la que aigu 
nos rites tienen per misiôn apartar del hombre, se identifica 
en dltima instancia, con le excepcional, lo anormal, lo insoli­
te (576).
la impureza, prosigue este autor en etros pasajes,vie­
ns esencialmente de la violaciôn de una noima, (577),y es tante 
mds grande cuante mds importante para el equilibrie social sea - 
la régla que ha vielado. Entre estas ocupan la primera linea, - 
per le general, las que rigen las uniones intersexuales y las, - 
que preservan la vida de las personas (578).
lo pure y le impure se concibe ordinariamente en rela- 
oidn con lo sagrado, pues la pureza se suele oonsidereir por la 
cemdn cemo la dispo;lci6n requerida para aoercarse a las cosas 
sagradas.En este sentido dice Bouyer"(...) que uno puede hacer-
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se impure, es decir,incapaz de apreximarse a Dies,tante per un ' 
contacte imprudente con las realidades sagradas, come per *n - 
contacte con le que se epene més radicalmente a ellas. A decir ; 
verdad, puede incluse preguntarse si hay etro erigen de lo im­
pure que en una supuesta prefanaciôn de lo sagrado" (579)
"le que hace impure ne es el contacte con lo qie es 
impure, sine mds bien lo que es tan sente que existe la presun- 
cidn de pecade desde que el hombre tiene la temeridad de aprexi 
marse a elle" (58O)
la impure za signifies alge mds que le simple 6 lta de 
limpieza,Signifies dificultad para accéder a las fuentes regene 
redoras de le santé. Ne es fdcil delimiter le pure y le impure, 
lo cual es una légica consecuencia de la ambiguëdad de ]o sagrn 
les rites purificatorios y les tabues nos apamden es 
trechamente relacionados, pues la reacci6n,mds natural yexpén— 
tdnea ante la impureza, es rechazarla e aiejarse de ella,Cuande 
este ecurre le impure se oenvierte en ebjete de una prelibicidn 
que es,en definitive, lo que cenocemos con el nombre de tabü.
Para Juned tabd es, "tede ebjete, tedo acte, toda per 
sens que signifique un peligro para el indivldue e la ccnunidad 
y que, en consecuencia debe ser evitade, en cuante ese œto,ese 
ebjete e esa persona caen baje les alcances de alge semqjante a 
una prehibicidn" (58I)
13.- Entre los rites purificatorios de les incas he—  
mes de destacar la cenfesidn.
la confesidn era uno de los ritos mds generaljzados
en el Incanato. Las crdnicas nos describen mlnuciosamente el - 
ritual de la misma. La oonfesiôn nos aptirece, fenomenol6gica- 
mente hablando, como un rito oomplejo, aunque ciertamente tie­
ne un indudable cardcter purificatorio iEra la confesidn un ri­
to espeolficamente incaico o mds bien un producto de la concep- 
ci6n e Influencia de la mentalidad occidental de los conquista­
dores? Este es un problems todavia no del todo clarificado y que 
nosotros vamos a eludir.
Entre los medios utilizados para eliminar simbdlioa y 
ritualmente la impure za, la maneha, ocupa un lugar importante 
la confesidn de los pecados.
La confesidn de los pecados no difiere en esencia do 
los otros ritos purificatorios. Pettazzoni demosti6 ya que la 
palabra simbôliza cuanto designs o evoca, que enunciar una falta 
es asimismo eliminarla. Confesar piiblicamente una mancha es de- 
sembarazarse de ella, sin que ello suponga necesariaraente un ao 
to de arrepentimiento o expiacidn (582).
1 4.- Los ritos saorificiales son, sin duda alguna. la 
manifestacidn ritual mds rica y exubérante de la Religi6n del 
Tahuantinsgyo.
Los sacrificios rituales ocupan un lugar eminente en 
la antropologia religiosa de los incas. Su importancia es tan 
grande que podemos afirmer que es el acto central de la religion 
inca.
El sacrificlo nos aparece en las crdnicas como un fe- 
ndmeno religiose de una gran complejidad. La tares hermeneutics, 
por tanto, de su expresidn ritual es dificil y laboriosa.
882
— 334 —
los ritos saorificiales ponen de manifiesto, ie la - 
manera mas elocuente, la relaciôn del sujeto religioso :on la 
divinidad, pues hemos de destacar como esencial el vfncilo que 
el sacritioio erea entre la persona que lo ofrece y la livini- 
dad a quien se le sacrifies.
los sacrificios normalmente van acompahados pr una 
plegaria y culminan en una ofrenda. La destruociôn de la vfcti 
ma, bajo formas diverses, era esencial requisite en la ritos 
saorificiales incas.
Entre las mdltiples manifestaciones del ritual sacri 
ficial de los incas hemos seleccionado las tres modalidides que 
a nuestro juicio destacan en su dmbito religiose: los aacrifi
cios de ofrendas, los sacrificios expiatorios y los sacrificio 
de comuniiSn:
15.- Las ofrendas de primicias eran uno de lea sacri 
ficios mds primitive» y caracteristicos de la cultura egropecu 
ria de los incas.
Aunque las cr6nicas incaicas estdn plagadas d) testi­
monies sobre los sacrificios de ofrendas, son explicitajente 
parcas a la hora de hablar de las ofrendas de primiciaa No obs 
tante nuestra conviccidn es que éste género de ofrendas era es 
cialmente abundante en el universe ritual de los incas. Nos lie 
va a esta conclusion dos razones fundamentales: la primira, que 
esta modalidad ritual es tlpica de las cultures agricolis y ga 
deras como lo demuestran les estudios antropolégicos hait a aho- 
ra realizados sobre religionoc primitives; la segunda, <1 hecho
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de que los cronistas cuzquetlos no matlzan, técnicamente habl;:u 
do, cuando describen loe miîltiples;jrito3 de ofrendas.
El significado profonde de las ofrendas de piimiciaa 
era el reconocimiento de los poderes originantes de la vida,por 
una parte, y por otra, en el contexte del "do ut des" recabar 
de la divinidad nuevos beneficios. Recordemos al respecte las - 
palabras de Ovidio; "Creéme, con ofrendas sobornES fàcilmente a 
hombre8 y dioses. IHasta el mismo Jiipiter se deja también linao 
jear con ofrendas! (Arts. Amatoria, III, 653 s.s.)
1 6.- los sacrificios de ofrendas aparecen ordinarla-__
mente en el rituel incaico como un intercambio de dones entre 
el hombre y la divinidad.
A través de nuestro estudio de los ritos sacrificia- 
les incaicos hemos observado que la donacién es algo que va in- 
trlnsecamente unido a toùo acto sacrificial y que la donacion 
es genuinamente sacrificial solamente cuando se ofrece algo pro- 
pio.
Para les incas la ofrenda va cargada de poder y tal 
poder provoca siempre una corriente de comunicacién vital entie 
el donante y el recipiendario.
Para el hombre inca el intercambio de dones no es una 
transaccién puramente lucrative, es una comunién, pues quien re- 
cibe done8 se liga con quien les da.
la ofrenda encierra ciertamente una dimensiôn materia- 
lista y utilitaria, pero el auténtico significado del "don" tra£ 
ciende este nivel en cuanto que pone en relacién con el "otro"
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y es traneraisor de un poder religiose o mégico.
La oreencia en el poder mégico-religioso de los sa- 
orificios de ofrendas, explica la gran preocupacidn de los in 
cas de "que ninguna guaca ni adoraiorio por pequefio que fuese 
se quedase sin sacrificie; (...) la causa (...) era porque te 
nia un agüero, que si a alguna guaca le faltase ofreda, se - 
enojaria con el Inca y tomarla venganza dél, castigéndole....”
(583).
Los ritos saorificiales incas estaban sujetos a una 
normativa rigurosa y detallada. El cumplimiento estricto del 
o6digo ritual era "conditio sine que non" para que los ritos 
fusran eficaces.Su esquema estructural se repetia,en lo, sust 
cial,en todos sus sacrificios.De ahl que cada sacrificie conc 
to tenia prescrite sus dioses, sus sacerdotes, sus victimas, 
vestido ritual, sus oraclones y el modo exacte como habian de 
oelebrarlo. La naturaleza del sacrificie exigido era deterrai 
do por medios adivinat orios. La llama era el sacrificie anima 
por excelencia y la coca el sacri.ticio, vegetal més valorado.
17.- Es un hecho absolutamente indiscutible la exis 
tencia de sacrificios humanos en el Tahuantinsgyo.
Ya dejamos suficientemente dilucidado que aunque al 
gunos cronistas niegan los sacrificios humanos sus argumente 
carecen de objetividad y consistencia. Frente a estas opinion
infundadas estàn los testimonies de los cronistas de mayor au 
ridad y credibilidad. El tema de los sacrificios humanos en 
nudo gordiano de los enfrentamientoe y polémicas entre los do
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bandos de cronistas peruanos.
Entre los sacrificios de ofrendas es la ofrenda de,-' 
si mismo, el sacrificio humano, la exprasidn genuina de la in^  
xima donacidn, El sacrificio supremo es, por tanto, el saofi- 
ficio de la propia vida.
1 8.- En el imperio de los incas los sacrificios bu­
rn anos de personas adultas fueron muy esoasos, pero los de hi— 
Hos fueron frecuentes, especialmente en la ceremonia lustfal 
de la Capaoocha.
La Oapacocha llegd a ser una instituei6n importante' 
en el incanato y tenia lu,gar cada vez que habla un acontecimi’en- 
to de relieve y transcende no ia para el Tahuantinsuyo.
La Oapacocha como hemos visto, se iniciaba en la ciu- 
dad del Cuzcoi, los sacrificios se iban ofreciendo a sus divinl- 
dades en el siguiente orden. Primero al Hacedor, después al §ol, 
Trueno:., Luna, etc.... y, por ultimo, a la huaca principal' qu' 
era la de Huanacauri.
En nuestro afdn de biisqueda de un sentido, de un sig­
nificado a los sacrificios humanos de los incas descubrimos. que 
tales sacrificios mueatran claramente una transferencia de po- 
der, pues por regia general, tienden a acrecentar el puder.' so­
bre natural de las divinidades propicias y bienhechoras de la 
humanidad. En este sentido, eetamos de acuerdo eon Mircea,r-, 
Eliade cuando afirma que "Hay que buscar el sentido de I d s ' sa­
crificios "humanos" en la teorla arcaica de la regeneraclon pe- 
riddica de las fuerzas sagradas, (...). De hecho,el sacrificio
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de una victima humana para la regeneraciôn de la fuer^a mani- 
festada en la cosecha se propone la repeticidn del acto de la 
creacidn que dl6 la vida a los granos". (584).
1 9.- Hay indioios de que en el Tahuantinsgyo se sa- 
crificaron doncellas algunas veces.
20.- En nuestro estudio antropoldgico del ritual de 
los incas hemos detectado que la expiaoidn aparece como una di 
mensidn importante en sus ritos urificatorios ro i-datorio 
y saorificiales.
La raiz antropolôgica de donde brota el sacrificio - 
expiatorio es la conciencia de pecado y la consiguiente neoesl 
dad de purificacidn.
A través de los ritos expiatorios el hombre y la co- 
munidad pretenden transferir su pecado, salvar la distaicia ou 
litativa que les sépara de los dioses, alcanzar la recoicilia- 
cidn, conseguir la comunidn con lo numinoso.
21.- En el ritual sacrificial de los incas ocipa un 
lugar importante el sacrificio-banquets.
Los animales, loo vegetales y las bebidas erai los - 
ingredientes fundamentales en el banquete ritual de los incas.
En la comida sagrada se raanifiesta con vigor espe­
cial los poderes numinbsos; es, sin duda alguna, la hierofania 
més rica de todas, pues en ella peroibe el hombre la saeralida 
de la vida.
Podemos decir que el hombre inoa cuando parti;ipa -
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comensalmente en el saorlficio comulga con los poderes supçrlo- 
res, Inglere las propiaa fuerzas divinas, pues toda comIda- po­
ne al hombre en contacte con las fuerzas creadoras de la vlàa‘, 
con la divinidad.
En el estudio del ritual incaico hemos observade. dos 
modalidades de comunidn sagrada : comer en compaHia de la]di­
vinidad o ingerir al mismo dies como alimente. En este dltitrtç 
caso la divinidad puede tener diverses représentantes rituales 
una persona, un animal, un vegetal, u otro manjar elaborado 
por el propio hombre.
los sacrificios banquetes potencian los vinculog de - 
los comensales participantes. Por esta razdn, los banquetes sa­
orificiales han constituiao en la historié del Incanato, y; ge- 
neralraente, en todos los pueblos en los que se han celebrade,uno 
de los fendmenos sociales més notables. No cabe duda de que .’la 
gran cohesidn social de los pueblos del Tahuantinsuyo se debe 
en gran parte, a sus ritos religiosos.
A través de todaÇLa antropologia religiose de los" ih- 
cas aparece el banquete sacrificial como un modo privilegiado ■ 
de encuentro del hombre con las fuerzas numinosas. Y aparece 
asi, porque el hombre inca tiene conciencia de que el poder,la 
divinidad, esta de verdad presents en el rito y le haoe pa'rtï- 
cipe de su poder y de su propia vida. ' ■ '
Esta experiencio singulai de "sentarse a la misma' 
mesa con los dioses", de cornpartir un mismo alimento, de part1- 
cipar en su poder, que el inca ha vivido en la celebracidn dé 
estes ritos, le ha llevado en ocasiones a la tentaciôn de hacér
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un U 3 0  no religloao do lo divino, de manipular lo sagra4o en - 
beneficio de eus propioa intereees, Cuando esto ocurre nos
hallaraoe ante un fendmeno en el que convergen lo magico y lo re 
ligioso, tan freouente en el ritual incaico, y que ea pjeciao - 
diluoldar convenientemente.
22.- Sacrificio y Plegaria son dos practlcaa rllualea - 
que aparecen generalmente vlnculadaa en la antropologia de loa 
ritos incaicos.
Segûn Marcel Mauss, "La plegaria es un rito jeligio- 
80 directarnente referido a las cosas sagradas"(585).
La plegaria es el modo primordial de comunicicidn - 
oral con lo sobrenatural, raientras que la accidn ritual es la 
manera fundamental de comunicacidn no verbal.
En la rellgiôn de los Incas, la plegaria sueLe ir - 
acompaiada de gestes rituales o ritualizados, y su ritml no — 
tenemoa constancia de que se realizara, alguna vez, en sLlencio. 
Plegaria y ritual son dos expresiones del acto religioso que — 
aparecen siempre unidas y que constituyen la médula de la reli 
giosidad.
Mediante la plegaria y el ritual el hombre inca pr£
tendia que los seres sobrenaturales, los poderes extralumanos, 
prestaran atencidn a sus necesidades vitales y resolviaran —  
sus problemas. Con la plegaria el hombre religioso tiers la - 
conviccidn de que loa poderes sobrenaturales al conocer su si— 
tuacidn reaccionarâti favorablemente o al raenos responderûn a - 
su requerimiento, ya se trate de solucionar un problor.ia o de -
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dar una re spue eta a una pregunta concrete.
La plegaria no es una con3agraoi6n,como el sacrifie in; 
sino una accién sobre lo sagrado mismo, es el rito mas simple 
y el més claro, ya que expresa sus intencionos por medio dé pa 
labras.
La verdadera plegaria se caracteriza por el heaho.de -. 
estar dirigida a la potencia nurainosa en cuanto sagrada.
En la oraciôn de peticidn el hombre expresa au preca- 
riedad, su indigencia, su radical finitud humana, pero, al- - • 
mismo tiempo, expresa también su confianza on un ser que le -• 
aupera y que puede darle una vida mejor no sometida a esta'fi­
nitud,
"La oracién de peticién en sus formas fundamentales - 
es, pues, expresién de confianza, no tanto porque el que pide 
tiene la seguridad de obtener lo que pide cuanto porque el he­
cho mismo de pedir supone en el que pide la seguridad de un'mas 
allé de si mismo del que cabe esperar la posibilidad de ayuda"
(586)
La plegaria no sélo es una confesién de impotencia, -h 
sino también, y al mismo tiempo, un reconocimiento de la tran^ 
cendencia.
En la plegaria, los hombre s expresan sus actitudes. an-" 
te lo sobrenatural, y, por tanto, también los raodos âprendidos 
culturalmente para tratar estos poderes mâs altos. Aunque éstôs 
varian ampliamente, las principales cate/prias de coraportamién' 
to religioso en la oracién son peticién, adoracién, propicla-.
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ci6n y gratitud,
23«- El ritual ea ua aapeoto tan importante ea la oui-» 
tara inca que no séria poeible un oonocimieato aerio del pueblo 
incaico si ae olvidara esta dimensién.
A lo largo de todo nuestro estudio fenomenolégico sobre 
la antropologia religioaa de los incas hemos tenido ocasién de 
constatar hasta que punto el conocimiento de sus manifestacio­
nes rituales expresan el talante y la idiosincracia del hombre 
y la sociedad inca. En este caso concreto podemos afirmar, sin 
ambages, que el ritual inca es un gran pértico de ingreso al - 
mundo social y cultural del Tahuantinsuyo,
A través del estudio de sus ritos se nos han develado — 
las dimensiones tués salientes de la cultura del incario t su ca 
râcter magico, sagrado y teécratico, el sistema colectivista de 
sua estructuras sociales, su espiritu guerrero y conquistador, 
la pronunciada diferenciacién de sua classa sociales, la cuidada 
organizaciôn de su imperio, su oarécter eminentemente agrloola, 
etc.
24.— Los ritos son la expresién mâs vigorosa y preamlnen 
te en la antropologia religiosa de los incas.
La exuberancia ritual de la religién del Taiiuantinsuyo - 
contrasta con su apenas desarrollo doctrinal, dogmâtioo, teolégl 
00.
En un pueblo agrafo, no literato, como el inca es, l6gi— 
camente, muy dificil conocer, si lo tuvieron, un cuerpo de doo— 
trinas que sirvieran de base y fundaments a sus creenciaa y a su
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religiosidad*
El soporte de las creenoias y de la ritualidad de los 
incas, como se desprende de todo nuestro estudio, esta mâs. que 
en una teologfa en una mitologia.
Su concepcién cosmolégica, teolégica, antropolégica - 
y escatolégica hay que buscarla fundamentalmente en su rica nù 
tologla. De ahf, que no sea posible una coraprensién en profun- 
didad del ritual de los incas, si se ignoran sus mitos.
Pero ipodriamos decir, que el inito es un subtitutivo - 
del dogma o una especie de predogma?.
El mito no es simplemente una descripcién sirabôlica 
del dogma, ni se expresan todos los elementos de fe eu forma ■- 
mâtica. Pero el mito se define por su referencia a los slsteœas 
de fe, en los cuales estriba sus significados oulturales.
El dogma expresa la relaoién del hombre con lo sobreoa 
tural, e incluye referencia a lo que el hombre debe hacet phrà 
mantener esta relacién y beneficiarse por ella. El mito média - 
entre dogma y ritual, ya que explica los motivos que hay detfâs 
de ambos.
En una serie de casos, el mito aparece sin ritual-^ y - 
el ritual ain el mito, pero ninguno de los dos existe sin ;el 
dogma. Mito y ritual estât) relacionados, no porque, a vecês ae 
coraplementen o se refuercen el uno al otro, sino porque aitbos 
se basan en el dogma.
Melford Spiro demoatrâ que el ritual y el mito resul.tan
inexplicables e insignificantes sin las suposiciones bâsicaa - 
cognocitivas de un sistema religioso, y manifesté que el dogma
892
ea "légica y paicolégicamente, ai no cronoiégicametite, anterio 
a sus aapectos rituales".(587)
Aai pues, podemos decir con Aaaemarie de Waal, (588) - 
que el ritual y el mito no s6lo se fundamentan en el dogma, si 
no que hacen inteligibles las creenoias sagradas dândolas en - 
términos de accién humana y de lenguaje humano,
Una vez expuestas las principales oonclusiones a la - 
que hemos llegado al final de nuestro trabajo, s6lo queremos - 
destacar nuestras tres especificas aportaoiones;
1.- El anâlisis critico de las fuentes croniaticas so­
bre la religién incaica.
2.- La elaboracién de una tipologfa de los ritos inca^ 
COS, donde aparecen recogidos,interpretados y sistematizados — 
multiples elementos de su ritual, esparcidos por las fuentes — 
croniaticas peruanas.
3.- El dejar patente que en la antropologia religiosa 
de los incas, los ritos son la manifestacién mâs preeminente — 
de ouantas constituyen el universe sa^jrado del Taiiuantinsuyo,
m
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VOCAEPIARIO DE PALABRAS INDIGEHAS.
ACLLA:
ACLLA-mJASI:
ALPAGA:
AMARD-OANCIÎA:
AMAUTA:
AHTARA:
ANTI-3ÜY0:
APÜ !
APD-CURACA:
APURIMAO:
APUS-QUIPAYs
A3UA;
AYLLOs
AYMARA:
BORLA:
CACIQUE:
Sacerdotiea en. clausuxa.
Casa de la Acllas o monjas.
De la famille de la llama. Su piel es muy va- 
liosa.
Santuario de la Serpiente.
Reyes del legenderio reino Pirua; en la época 
inoa, sonsejeros y maestros del Inca y de la 
nobleza.
Dios del Pan; instrumente musical, de viento. 
Regién de los Andes, aproximadamente al Este 
del Cusco.
Sefior,
SeBor principal o Gobernador 
"Gran Hablador", rlo junto al cual esté Machu 
Picchu, la ciudad en ruinas descublerta por Hi 
ram Bin^am.
General en Jefe.
Cbicha.
Lazo que hace haz de cordones con bolillas, ar 
ma para entrabar - Linaje.
Pueblo indio de la meseta, en especial de los 
alrededores del lago Titicaca, probablemente 
creadores de la cultura superior de Tiahunaco. 
Banda rojo que el Inca llevaba en la f rente. 
Jefe de una provlncia, reyezuelo o seRorote,de
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la regién de los Antillos.
CAJAMARCAs Capital de un pequefio reino indio en la nïti-
planicie del Norte, que fue incorporado al im 
perle inoa aproximadamente hacia 1450, Alif, 
ban08 calientes. En Cajamaroa se reunleron en 
dos ocasiones tesores colosaless despué&’de - 
la Victoria inca sobre los chimus y despüés - 
de la Victoria de los eepafioles sobre Afes^ual 
pa.
Ceremonia augurai, para leer los presa,;ios en 
las entraîlas de les victimas.
El sacerdote oficiente de la Callpa.
Guardador o Cuidador. .
Plaza cerrada (ha pasado al espaHol con el sig- 
nificado de "Campo de déportés").
Tribu de la altiplanicie en el Ecuador actual, 
que se defendié eiiconadamente contra la absor- 
cién por el imperio inca, pero que luego .formé 
la guardia personal del Inca.
CAPACs (Aimaré: halcén, totem de los incas): principal,
suntuoso, rico; Inca Capac= Inca reinante'/..
CAPACCURA: Los principes, dinastfa Inca.
CAPAGOOHA: Sacrlficio ritual de ninos y nirias con motivo
de la sublda al trono de un Inca o de la fies­
ta de la oonsagracién de los j évenes hidalgos
en Huanacauri, el santuario da los antepasados'
,
de los Incas, cerca del Cuzco.
CALLPA:
CALLPARICULL:
OAMAYOC:
CANCHA:
CAfiARI:
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CAIUTUAY-QUISPISAs Sacerdotes dedicadoa a los exorcismos.
CARMENCA: 
COCA:
COLLA; 
COLLAO; 
COLLA-SUYO:
CORICANCHA:
CONTI-SUYO:
CANDOR; 
CORAQUENQUE:
Proraontorio u otero, al N.O. del Cusco.
Las hojas de la planta de la coca se co--
cianen el antiguo Perd juntamente con cal; 
para dlsminuir la sensacidn de hambre y pa­
ra descongestionar el corazdn oprimldo por 
el aire enrarecido de la altiplancie.
Tribu india de la meseta Sur.
Altiplanicie Perd-boliviana.
Region del Collaof correspondis, aproxiinada- 
mente, al S, y S.E. del Imperio.
"Casa de oro", templo principal del imperio 
inca en Cuzco. En medio de los dioses, repre 
sentados por figuras de oro, se alzaba la ima 
gen del dios tndximo, un protohuevo del que - 
Durgia toda vida. Por descuido de uno de aque 
llos primeros obispos peruanos, que se hicie- 
ron famosos por sus persecuciones contra la - 
piedad india, se conservé un dibujo del "al­
tar mayor" de Coricancha, debido a la mano de 
indio Pachacuti Yamqui Salcamaiyhua.
Regidn del Con, o del fuego; aproximédamente 
al 8.0. del Cusco.
Ave de rapide de los Andes.
Ave sagrada de plumej e blanqui-negro, cuyas - 
plumas i'ormaban el miron de la masca-paicha, o 
gorro imperial.
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CURACA: 
CUSMAs 
CHACEAs
CHAMPI:
OHANOAS:
CHASQUI:
CHAVIN:
CHIOHA:
Emperatrlz, mujer légitima del Inca. 
lo mismo que Cacique, pero en el Perd. 'f. 
Camiseta larga, sin mangas.
Campo, campo de cultive (lntip-=chacra = campo 
del sol, que era cultivado por la comunida,d 
de cada poblado para el mantenimiento del 'pul 
to del sol). La palabra ha pasado al espaâbl., 
Cetro real.
Habitantes de la regién oeste del Cusco. \ 
Oorreo, postillén terrestre.
La mds antigua de laa cultures superiores pe- 
ruanas que conocemos, cuya irradiacién se mue^ 
tra en casi todo el Perd. Comienzo probablemen­
te alrededor de 1.000 anos antes oe Jesucristo. 
Lugares principales descubiertas hasta ahora: 
Chavin de Huantar, Kuntur Huasi, Cerro Blanco, 
probablement e también Cerro Sechin. Origea: dis­
ent ido. Una cultura plasmada en el culto ràli- 
gioso y que hallé expresién tarabién en potén- 
tosas construeclones, vasijas y tejidos. La di- 
vinidad principal tiene rasgos amenazadoreà de 
animal de presa. En forma cambiada, elemohtos" 
Chavin siguen influyendo hasta en la época-incu. 
Cerveza de maiz. Para su fabricacién se utilir,a- 
ban granos de maiz en los que se cocia unà par­
te y, para acelerar la fermentaci6n,se escupia 
en el gran caldero. La chicha era muy uprë.ciada
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CHIMÜ:
CHUCO: 
CIFDRI-INTI: 
CHUNCA-CAMAYOCj 
CINCHE;
COCHA T 
GALGAS:
GUAGUA-
GUAOQÜIT
HACHO:
HARAH;
HANAN-CUSCO: 
HAIIAN-PACHA : 
HARAVECi
HiiTUJf-RINCRIYOC :
en el Perd antiguo y en las fiestas era consu- 
mida en grandes oantidades.
El mds importante de los reinos de la costa. 
Ploreoimientoî 1200-1450» Incorporado luego al 
imperio inca. La capital era Chan-Chan (ciudad 
de las serpientes), con diez barrios distribui 
dos en una superficie de casi 20 kilémetros cua 
drados.
Gorro puntiagudo, de lana.
Hijos del Sol. Incas.
Guardianes de diez familiao.
Principe de una tribu.
Mar, lago.
Piedraa.
Rirîo pequeHo. Capacoclia-guagua: ninos destinado 
al saorificio capacocha.
(Huaoqui): Reproduocién de un Inca o de una coy 
generalmente de chapa de oro o de oro macizo. A 
principio debleron ser piedra o madera y fueron 
reproduoiOne3 .de la Pacarina y del principe de 
tribu.
Sortilago.
Alto.
Cuaco alto.
Cielo o lugar de premlos.
Poeta, autor.
Orején, noble Inca.
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HAYILIJ
HUACA;
HUAHUA!
HUACASOLs
HUACAP-RIIAAC:
HÜANCA:
HUANCAR;
HDA3I:
HUARA:
HUAQUERO:
HUARAGA: 
HOATAY-HUASIj 
HUIHA-PIRICOS:
Canto de triunfo.
Lugar oagrado; casa sagrada; tumba.
Guagua.
"Pirémide del Sol", cerca de Trujillo, una pie 
taforma de oinco esoalones (228 por 136 metros) 
41 metros de altura total. En construirld-se - 
emplearon, segdn cdlculos, 13 millones de ladr^ 
llos rectangulares. No lejos de la "Pirlmide 
del Sol" se alza la "Piramide de la Luna", uiia 
plataforma de sels esoalones que contiene loS - 
restes del templo en cuyas paredes se han encon 
trade frescos. Estas piréiaides-templos fueron - 
erigidas en la época de la cultura Kachicha. . 
Brujo, que habla con el dios.
Region del Centro del Imperio.
Tambor.
Casa de cueva, vivienda (aclla-Huasi, Pumo-Hua- 
si Inca-Huasi).
PaHete de lana que ceRia las caderas, cayendo 
hasta las rodillas. . .
Buscador de teaoros, ladrdn de turnbas, colecci£ 
nistas. Todo un ejéroito de destructorea, albja 
do durante siglos en el Peril.
Honda.
Cdrcel.
Brujo que ve las entrafias de las victimae, y 
adivina.
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HURIN: Bajo.
HURIN CUSCO: Cusco bajo
ICHUE3; Sacerdotes, como confesorea,
ICRU : Paja.
ICHURI: Sacerdotes confesorea en el imperio inca.
ILIA: Rayo de luz, rayo, divinidad.
INCA: Nombre dado a los Emperadores del Tahuantinsuyo
Los espaRoles designaron con la palabra "inca" 
no solo al pueblo quechua, sino a todas las tri­
bus indias que portenecian al imperio inca, Es- 
tri.ctaraente considerado y en sus origenes, "inca 
signifies el ayllu del que salieron los sobera- 
nos y los trece soberanos a los que se apllca di 
cho nombre ;
Manco Cépac, oinchi Rooa, Loque Yupanqui, Mayta 
Cépac, Cépac Yupanqui, Inca Roca, Yuhuar Huacac, 
Viracocha Inca, Pachacuti, Tupac Yupanqui, Huay- 
na Câpac, Hudscar, Atahualpa.
Los verdaderos creadores del imperio son Pacha- - 
cuti (1438-1471), Tupac Yupanqui (1471-1492) y 
Huayna Câpac (1492-1527). Despuës de cinco aüos 
de guerra civil triunfa Atahualpa sobre el here- 
dero legal Huâscar. Los Inoas eran soberanos, - 
guerreros y estadlstas que estaban convencldoa 
de su misién. Erigieron su dilatado reino en mè­
nes de cien atîos. Mediente la supresién de la - 
Independericla poli bica y la tole_ anoia cultural.
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INTI:
INTIHOATANA:
INTI-PAMPA: 
INTI-RAYÎÆI: 
INTIP-CIIUHI : 
KERO:
LLAMA;
LLACTARUNA: 
LLAUTO; 
LLICLLA; 
MAGANA : 
MACHAI:
M/iCHO-PIOHU:
MALQUI;
MAMA:
oonsiguieron loa Incas orear el mayor bloque fle 
poder en la América antigua.
El Sol.
"Piedra del Sol": flacha de piedra a la qud el 
Sol quedaba "ligado" mâgicamente en loa sqlsti- 
cios.
Parapa o llanura del Sol; plaza del Sol.
Fiesta del Sol.
Hijo del Sol.
Copa de las épocas Tiohuanaco e inca.
Cuadriipedo del género aukenia, bestia de trans­
porte.
Habitante de la ciudad. .
Gorro de piel, parecido al casquete turoo.', 
Mantones de lana.
Porra o clava.
Lugar de repose; anteriormente cueva en la-que 
se enterraban los muertos.
"La ciudad perdida", a unos ciento sesenta’kilo­
metres de Cuzco, descubierto en 1911 por iriram 
Bin^am.
Arbol portador de frutos, designacién para la> 
momlaa de Incas dlfuntos que tornaban parte en las 
fiestas y seguian relnando en las residencias - 
de8de las cuales habian gobernado en vida. ■ 
Madré. Ser sobrenatural; por ejemplo Mama-Cocha, 
Marna-Pacha; Zara-Marna; los espirltus del maiz;
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MAMA-CTJHA:
MASCAS : 
MASCA-PAICHA: 
MI'CIMAES ; 
MOCHICA:
MULLYs
KAZCA;
fiüîfUMA:
KTJSTA:
OCA:
OJOTAS: 
OREJON: 
PACARINA!
PACARI-TAMPÜ: 
PACHACAIJAC :
PACHA:
PACHA-MAMA:
Coca-4Iamaj los espiritus de la coca.
Matronaa indias, concubinas del Inoa. Directora 
de la Escuela de las "Jévenes Escogidas'J 
Brujos que adivinan el porvenir.
La insignia real, simbolo de la soberenia. 
Trasportados.
Cultura superior de la costa norte, precursora 
de la Chimu.
Arbust08 ouyos frutos fermentados Servian para - 
preparar cierta bebida.
Cultura superior de la costa sur, casi simulta- 
nea con la Mochica.
Patillo aborigen del Perd, que se cria en las - 
lagunas andinas.
Princesa soltera.
Tubérculo de la familia de laa oxalideas. 
Sandalias indias.
Indio noble. (Deelgnacién dada por los espaRoles) 
Lugar de orlgen, o de donde los linajes creian - 
procéder.
"Lugares originarios" de los Inoas.
Divinidad de los antiguos peruanos, adorada en - 
el Santuario de su nombre, en el litoral dal Pe­
rd.
Tierra, mundo. Palabras combinadas: Pachacamac= 
regente del mundo; Pacha-Mama=diosa del mundo. 
Madré tierra, diosa.
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PALLAS: Princesas casadas.
PANACA: Linaje por la linea uterina.
PARACAS: Peninsula de la costa sur, un terreno dedértiço
casi sin lluvias, en el que se hallaron laa ciu 
dades de los muertos. En profundan turnbas lie - 
na8 de tesoros eran colocados los muertos, emr 
vueIt03 en raantos de gran belleza. Desde hace: 
poco tlempo se distinguen doa épocas principales', 
cavernas Paracas y necrépolis Paracas. Desde que 
Strang aludié a una época mis antigua (Juan Pa­
blo) e hizo pi-obable por lo menos una face, mâs,
ha quedado abierto el camino para una clasifidc- 
cién mâs exacta.
PARIHÜANA: Ave de plumaje blanquirojo, rarecida a la garza
real.
PATA' Plaza oercada (Aucay-Pata o Iluacai-Pata).
PIECAS: Paredes de piedra, de poca altura.
PtJRACA: Fortaleza, nombre de una poblacién.
PÜMAC-CHÜPAN- Cola de leén.
PUNCHAO: El sol en pleno dia; Sefior del dia.
PURIC: "Trabajador", el hombre ordinario en el imperio
inca. Sobre cada diez punies estaba un capatazj 
también sotre cada cien, sobre cada rail.Sobre -fea- 
da diez mil habia un tucricuc: "Uno que todo lo - 
ven". A la cabeza de las cuatro partes del mundo 
del imperio inca estaba un A pu Câpac (Sefior Subli 
me): por enciina, seraejante a Dios, el Inca.
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PÜRÜRAUCAS:
PÜTURÜTÜ!
QUECHUA:
QUENA-
QUEPA:
QÜIILA
QÜIPOS: 
QUISBA; 
QUISHUAR: 
RIMAC:
RUBA:
RUNA4-CUNAS : 
RUNA-SIUI:
SAPAYAR-IHCA:
SAC3AYHUARMAN
SÜITTUR-PAÜCAR
SOCYAC:
Dioses protectores.
Concha, caracola.
El pueblo inca, que entre 1200 y I5OO después - 
de Jesucristo, conquisté todo el Perd, grandes 
porciones de bolivia, del Ecuador y de Argenti­
na.
Plauta de cinco tonos.
Corneta de caracol.
Luna, diosa, diosa de la luna, esposa del dios 
del sol. (Quillapampa; llanura de la luna). 
Cordones de colores diverses donde se lee.
Soga, cabeatro.
Arbol de madera muy duro y resistente.
"Hablador, dios ordculo, precursor del dios Pa— 
chacâmac, También rio. Lima se dériva de esta - 
palabra.
Planta médicinal de tallos ramosos, hojuelas car 
dosas y clor muy sofocsinte y subido.
Hombres.
Lenguajes de hombres. Designacién inca para el 
idioma quechua.
06I0 SeRor; JeRor dnico.
; Fortaleza de Cuzco con triple muralla ciclopea. 
En el asalto a la misina, en 1535, hallé la muer- 
te Juan Pizarro.
: Estandarte u orillama.
Brujo que adivina el pensamiento.
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SUYO: Ragién.
TAHUAHTISUYD; Las cuatro oomarcas (el mundo): el imperio inca
TAMBO: Tambien tampu.- Designacién para "casa de des-
oanso, en las carrêteras incas que, en dos. gran 
des ramale8 con miîltiples uniones, recorrian el 
imperio inca en toda su longitud. Este sistema 
de carreteras superaba, por su extensién y por 
la maestria de su trazado, con puentes de asoiii- 
brosa audacia, diques y escaleraa, incluno- a las 
calzadas del imperio romane.
Danza, baile.
Flota de madera grande, una especie de éboe.
Casta de sacerdotes; en un principio, ayllu al - 
que le habia sido encomendado el cuidado del tom 
plo.
Antigua cultura superior que tuvo su centré en lo 
crilia sur del lago Titicaca y que influÿé en to­
do el Perd, Caracterieticas: edifioios grandioses, . 
entre elles la famosa "Puerta del Sol"; vasijàs y 
tejidos de gran originalidad y belleza. Sobre las 
ruinas de Tiahuaneco se ha escrito (con abùndancia 
de disparates) mds que sobie cualquiera otras rui-' 
nas del Viejo o del Nuevo Mundo.
TINYA: Caja sonora, o tambor peque&o, trémulo.
TOTEM: Objeto simbélico de una divinidad o nunien.
TOCCO: Ventana, galerie, cueva (veése Tambu-Tocco,.del que
surgieron los hermanos Ayar).
TAQÜI:
TARCA
TARPUNTAY:
TIAHÜANAOO-
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TEEPAHACION:
TIYANAs
TUCUt
TÜOUIRICUC: 
TUMI ;
Turruc-HUASi=
UHCU !
DRU:
VICDSAs
VILLACs
Operacién oonaistente en abrir el crâneo con - 
cinceles, que ee practicé en el Perd desde los 
tiempos mi'is remotos, no s6lo para curar enfer- 
medades, sino también para expulser a los malos 
espiritus y para permitir la entrada de las - 
Irradiaoiones del mundo superior. La cabeza se 
consideraba sede de las fuerzas magicas.La ahi 
que antiguaiaente se procediera al alargamiento 
y achatamiento del crâneo. A los muertos les po 
nian vasijas en forma de cabezas para, com tales 
acompaaantes, protegerlos contra la perdici6n.De 
los trofeos de cabezas se esperaban la proteocid 
maglca y el auraento de las propias facultades. 
Tronoo del Inca de poca altura.
Bulio.
Inspector real.
Cuchillo de cohre.
Las casas flotantes; nombre que daban loa Indios 
del Perd a las naves de los espanoles.
Tunica.
Los habitantes primitivos de las orillas del lo­
go Titicaca. El décimo Inca exigia de elles por 
asentamiento "un cuerno lleno de piojos".Ultimos 
restos adn viven hoy dia en isl'as de j uncos. 
Cuadrupedo del género aulienia, aborigen del Perd 
oacerdote; ümu Villacs siempre un he mano del In 
ca reinante, sumo sacerdote del imperio,Pomtifex
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Maximus.
' ■
VILIjACO: Ve6ae Hachus.
VILl-iAC-UIiHJ: Pontifice, Cran Sacerdote de Viracocha y el Sol.
VIRACOCHA: Dios nacional de los Kichuaaj su traduocl6n li­
teral es agua brillante.
YACARCAE: Adivino por las huellas.
YAOOLLA: Tdnica corta.
...
YANACÜNA: Domestico, sirviente.
YDNOAî Designacién para los pueblos de la costa (ÿ el -
territorio costero) en oposicién a "inca" desig- 
naciôn para Ian tribus de la iueseta« Al mihido yun-^' 
ca corresponden muchas cultures superiores, como 
las de fÆochica y Chimu, la de Paracas y Uazca, - 
asi como lo Chavin no tuvo su origen en lâ conta •: 
misma, aunque este punto, como much.,s otros, es­
té adn por aclarar en la investigacién peruaiiista.
